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OPSOMMING 
Die aktualiteit van die ontheemdingsverskynsel hang ten nouste met die moraliteitskrisis saam 
waarin die eietydse beskawing horn bevind, want dit raak die mens in sy diepste wese. Die 
ontheemdingsverskynsel is egter nie net 'n eietydse probleem nie, maar manifesteer verskillend 
in verskillende tydperke en dateer sover as die ontstaan van die beskawing self terug. Hierdie 
studie word vanuit 'n tydsperspektief belig. Die volgende eksponente met betrekking tot 
hierdie verskynsel sal noukeurig ondersoek word: Plotinus, Hegel, Feuerbach, Marx, 
Durkheim, Fromm en die eietydse bestel. 
In die eietyd manifesteer ontheemding op verskeie maniere in die gesin en samelewing. 
Gesinsverbrokkeling neem toe en kinders word al meer in 'n kind-vyandige samelewing 
verwerp. Die generasiegaping word groter en tienerselfmoord kom toenemend voor. Die 
vereensaamde mens beleef 'n identiteitskrisis en soek in narcisme ontvlugting. Moontlike 
oorsaaklike faktore vir bogenoemde is sekularisasie, nihilisme, verstedeliking en die negatiewe 
invloed van die wetenskap en tegnologie. 
Die nood waarin die eietydse samelewing horn bevind, kan nie sonder kennis van die aard en 
die wese wat kenmerkend van die ontheemdingsverskynsel is, besef word me. 'n 
Verantwoordbare denkweg wat in die tydlikheid en ruimtelikheid begrond is, hied die 
moontlikheid om die mens tot besinning te bring. Hierdie besinnende denkweg waarin die 
agogieker teen die gedegradeerde mens- en wereldbeskouing standpunt inneem, kan as 
korrektief dien en tot outentieke denke en begeleiding aanleiding gee. Dan sal die ontheemde 
mens weer die nodige geborgenheid ervaar en sal dit moontlik wees om weer outentiek wereld 
te konstitueer, te leef, te <link en te begelei. 
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SUMMARY 
The phenomenon of alienation is closely related to the current morality crisis as it affects the 
very core of man's being. It appears that this phenomenon is not only a contemporary 
problem. It is as old as civilization itself, although its manifestation had taken on different 
forms in different eras. In this study alienation is analysed in time perspective. The 
following exponents pertaining to this phenomenon are examined closely: Plotinus, Hegel, 
Feuerbach, Marx, Durkheim, Fromm and the contemporary society. 
In the contemporary situation alienation manifests in various ways within the family and 
society. The disintegration of the family is escalating. More children are abused in a child-
hostile society. The generation gap is widening and suicide amongst teenagers is increasing. 
Man becomes more lonely and experiences an identity crisis from which he tries to escape 
by means of narcissism. Possible contributing factors to the above-mentioned are 
secularisation, nihilism, urbanisation and the negative influence of science and technology. 
The need of contemporary society cannot be realized without knowledge pertaining to the 
nature and essential characteristics of alienation. An accountable mode of thought grounded 
in time and space can be utilised towards bringing man to his senses. In attempting to 
establish authentic thought and accompaniment the reflective mode of thought can be 
implemented by the agogoque to take a stand against the degraded view o( man and world. 
This could result in man regaining a sense of security and could possibly lead to establishing 
an authentic world-view, mode of thought and accompaniment. 
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HOOFSTUK 1 
PROBLEEMSTELLING EN BEGRIPSVERKLARINGE 
1.1 INLEIDING 
Die mens tree by geboorte tot 'n wereld van betekenisse toe. Hy moet met hierdie wereld 
vertroud raak om waarlik daarin te kan woon en om daarin tuis te wees. Laasgenoemde is egter 
nie moontlik sonder die hulp en begeleiding van ander mense nie. Die begeleidingsopgawe is 
gevolglik wereldbegryping, wereldaanvaarding, wereldorientering en wereldkonstituering, want 
dan eers kan daar van outentieke bewoning sprake wees. Die mens konstitueer dus sy eie 
wereld, maar hierdie konstituering kan sinloos of sinvol wees afhangende van sy beiewing 
daarvan. 
In die eietydse wereld met sy polivalente waardes moet die mens horn orienteer, stelling inneem 
en 'n eie koers vind. Van den Berg (1962:182-183) tipeer die hedendaagse lewe as " .. .leven in 
meervoud." Daarmee bedoel hy dat die mens se lewe eintlik baie gekompliseerd geraak het. 
Om uiteindelik geborgenheid te kan beleef moet die mens gehelp word om die menslike 
ordeninge te interpreteer ten einde sy verhouding met die wereld te bepaal, want dan kan hy die 
vreemde verken en sy horisonne verskuif. Die mens se dialoog en verhouding met sy wereld, 
antler en God kom in 'n definitiewe wordingsgang na vore. By implikasie beteken dit dat die 
mens so begelei moet word dat hy toenemend selfstandig sal word en 'n sinvolle lewe sal kan 
voer. Wordingshulp wat in 'n geborge wereld waarin die mens kan tuis voel, plaasvind, lei tot 
dialoogvoering, verantwoordelikheidsaanvaarding, betekenisgewing, keuse-uitoefening en 
waarderealisering (Van Rensburg, Kilian & Landman 1979: 178). Gebeur dit nie, kan die mens 
ontheemding belewe en is hy van sy wereld vervreem of losgeslaan (vgl hfst 1 par 1.3.1), met 
ander woorde hy slaag nie daarin om sy wereld waarlik tot woning te maak nie. 
· In-die-wereld-wees (Dasein) a5 oorspronklike kenmerk van die mens se bestaan dui op die geheel 
van verhoudinge wat die mens met die lewenswerklikheid aangaan (Sallis 1986:113-114). 
Dasein is die eerste, grondkategorie of ontologiese kategorie (Van Rensburg et al 1979:72). 
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Dasein beteken dat die mens en sy begeleiding nooit los van sy wereld gedink of bedink kan 
word nie. Die in-die-wereld-wees van die mens maak alle verdere denke moontlik en skep die 
moontlikheid en voorwaarde vir die ontwerp van alle verdere kategoriee. As een van die 
grondkategoriee maak die in-die-wereld-wees van die mens dit moontlik dat die mens in sy 
eksistensiele totaliteit bestudeer kan word. Tyd en ruimte hang ten nouste saam en is 
moontlikheidsvoorwaarde vir die wording van die mens. Vorentoe sal wel beredeneer word dat 
ruimte en tyd gelyke ontologiese status as grondkategoriee beklee (vgl hfst 5 par 5.3). Die mens 
moet horn binne tyd en ruimte orienteer. Wanneer en waar die mens in die wereld kom, is vir 
sy menswording van kardinale belang. Dit gaan dus om beleefde en geleefde tyd in 'n menslike 
ruimte. Die menslike bestaanswyse impliseer 'n bewoning van die wereld. Die mens word deur 
sy teenwoordigheid in die wereld aangespreek om wereld te stig, te verken en daarop greep te 
kry en dit tot woonruimte vir homself in te rig (Van Zyl 1967:66-68). In hoofstuk 5 sal die voile 
implikasies van hierdie belangrike saak verder toegelig word. 
Die mens moet, soos reeds beweer is, in hierdie polivalente eietydse wereld keuses maak, stelling 
inneem en 'n eie koers vind. Sonder 'n grondige vertrekpunt vanwaar die mens sy posisie kan 
bepaal, sal dit moeilik wees om dit met die vreemde te waag en wereld te konstitueer. In hierdie 
navorsing gaan dit juis om die ongeborge mens wat nie in die voile betekenis van die woord 
wereld wil of kan stig nie en daarom 'n ontheemde bestaan voer. Die sogenaamde mondige 
mens is van sy God, sy wereld, sy medemens en sy ware self ontheem. Dit het die navorser se 
verwondering gewek dat dit juis in die eietydse samelewing gebeur. 
Volgens Degenaar (1967:9-10) is die ontheemde mens die een wat sonder God Drie-enig wil 
klaarkom, geen absolute waardes of norme meer erken nie en 'n identiteitslose, koerslose bestaan 
voer. Hierdie ontheemde mens is voortdurend op evolusionistiese wyse op weg na 'n 
sogenaamde hoer orde. Bevry van God word die denkende mens die grondslag van die wereld 
en die oorsprong van alle waardes (Finkielkraut 1988:64). Die vraag na die sin en waarheid van 
die Syn word in die eietyd nie meer gestel nie as gevolg van 'n denkhouding en denkklimaat wat 
sedert die Renaissance ontstaan het. Ashier na die Syn verwys word, word daarmee die Totale 
W erklikheid, wat nie met die menslike verstand begryp en verklaar kan word nie, bedoel (Van 
Rensburg et al 1979:155). Die implikasie is dat die mens weer moet leer om in verwondering 
te vra na dit wat hy nie met sy verstand kan begryp nie. 
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Die eietydse mens leef in 'n gebroke wereld waarin sekularisasie hoogty vier (Dupre 1976:49). 
'n Grondslag wat eenheid in die mens se lewe kan bewerkstellig, ontbreek in 'n wereld waar die 
mens horn losgemaak het van bindinge, soos byvoorbeeld die waardes en norme met 'n absolute 
aanspraak. Die ontheemde mens staan in die krisissentrum van die modeme wetenskaplike 
denke, maar besef eintlik nie die nood en gevaar waarin hy verkeer nie (Smith 1983:3). Soos 
Baumer (1977:402; eie kursivering) dit stel: "The 'new' modernity, however, dispensed with 
being, leaving men without landmarks, casting them adrift on an endless sea of becoming." Die 
eietydse mens het van sy ware wese vervreemd geraak sodat hy sy wereld as betekenisloos 
beleef. In hierdie wereld is geen heilsame toekomsverwagtinge meer moontlik nie. Frankl 
(1969:44) beskou hierdie verlies aan singewing as 'n eksistensiele vakuum waarin die mens 
verkeer. Die vraag na wat die mens is, is gevolglik nie meer net 'n vraag van teoretiese belang 
nie. Dit het 'n vraag geword wat betrekking het op die ganse bestaan van die mens wat in 
geestelike angs verkeer. Dit is 'n eksistensiele vraag en die beantwoording van hierdie vraag is 
van kardiqale belang wanneer dit om die begeleiding van die ontheemde mens tot 'n sinvolle, 
hoopvolle toekoms gaan. 
In hierdie navorsmg moet ontheemding in sy wydste betekenis verstaan word. Die 
ontheemdingsverskynsel vorm vanaf die vroegste tye 'n deel van die menslike bestaan (Feuerlicht 
1978: 191 ). Met verloop van tyd het daar wel verskille in voorkoms en interpretasie voorgekom. 
Key an ( 1981: 83) beskryf dit as 'n sindroom, 'n toestand of fenomeen wat deel van die menslike 
natuur, idees of dinge uitmaak. Die verhaal van ontheemding kan tot die grondkulture van die 
W esterse beskawing teruggevoer word, maar kom veral prominent in Die Bybel voor. So kan 
ontheemding byvoorbeeld tot Adam en Eva teruggevoer word, want hulle het hul van God 
vervreem, sodat daar in hul geval van ontheemding van God, gewete, rede, woning, natuur, werk 
en huwelik sprake kan wees (Feuerlicht 1978:21). Aspekte van ontheemding kom in die verhale 
van Kain, die Toring van Babel, die sondeval, erfsonde en verlossing, afgodediens, Moses, 
Abraham, Elia, Amos, Hosea en Jeremia voor (Kaufman 1971 :iii). In die Nuwe Testament noem 
Key an ( 1981: 194-195) byvoorbeeld die verhaal van Judas Iskariot wat horn nie net van sy mede-
dissipels nie, maar ook van Christus vervreem het en Hom dan ook verraai het. Aan die begin 
van die Christelike tydvak was die volgelinge van Christus 'n ontheemde minderheid wat vervolg 
en gemartel is. Die begrip ontheemding is aanvanklik in teologiese verband gebruik. Dit is 'n 
sterk aanduiding dat die ontheemdingsverskynsel so oud soos die mens self is. Dat hierdie 
aktuele probleem egter steeds met ons is en in aktualiteit toeneem, kan nie weggeredeneer word 
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me. In hierdie studie is Plotinus (204-270) die oudste eksemplaar terwyl Fromm (1900-1980) 
die meer resente verteenwoordig. 
Dit is die taak van die agogieker om hierdie verskynsel/probleem radikaal (radix-wortel) of 
fundamenteel te ondersoek ten einde deur te dring tot die wortels of gronde daarvan (Van 
Rensburg et al 1979:138) sodat daar agogies korrektiverend te werk gegaan kan word. Dit is 
belangrik dat die mens en ook die kind so begelei sal word <lat hulle weer die lewe as sinvol sal 
beleef en sinvol toekoms sal wil skep. Die sin van agogiese hulp en dus ook opvoedingshulp 
le in die feit dat die mens van sy aangesprokenheid en verantwoordelikheid bewus gemaak moet 
word. Daarom is <lit van kardinale belang dat agogiekers die ontheemdingsverskynsel bevra en 
deurgrond sodat verstaan kan word hoe sinvolle begeleidingshulp in die eietydse omstandighede 
verleen kan word. 
1.2 DIE AKTUALITEIT EN DOEL VAN DIE NAVORSING 
Daar is reeds in die inleiding op die aktualiteit van hierdie navorsing gewys asook na die totale 
afwesigheid van die vraag na die Totale Werklikheid (Syn). Indien hierdie vraag nie gestel word 
nie is daar geen sprake van besinnende of outentieke denke nie. Dit bring mee dat die 
leefwereld van die mens tot 'n blote bestaanswereld gedegradeer word (Henn 1991:2). Ten spyte 
van die nood aan sin waarin die ontheemde mens verkeer, dring <lit nie altyd tot horn deur dat 
hy 'n inoutentieke, koerslose bestaan voer nie. Sallis (1970: 142) stel dit soos volg: "Man's 
rootedness is today threatened, and this threat takes its most extreme form precisely when it 
conceals itself in such a way as to appear in the guise of a liberating of man." Hierdie gebrek 
aan grond, koers en sin wat die sogenaamde mondige mens in sy ontheemdheid ondervind, kan 
volgens horn aan die feit dat die mens die grond van sy eie bestaan wil wees, toegeskryf word. 
Mohr (1973:212) verwys na die mens wat van sy eie wese en waardigheid losgeslaan is. Die 
ontheemde mens weet nie meer wat menswaardigheid beteken nie en wil ook nie meer die 
verantwoordelikheid wat daarmee saamhang, aanvaar nie. Hy is ook van sy kulturele bodem 
. . 
losgeslaan, want hy het 'n massamens geword wat in die massakultuur opgaan en wat nie meer 
in die ware sin van die woord kultuurskeppend by sy wereld betrokke is nie (vlg hfst 2 par 
2.3.4). Hy is ook op geestelike gebied ontheem (woning- of tuisteloos). Dit beteken <lat die 
mens van alle bindinge vrygemaak is (Esterhuyse 1975:40). 
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In die eietydse hestel is die mens van die transendentale grond van sy hestaan losgesny (Van 
Niekerk 1993:13). Pienaar (1988:38) heweer hierdie sogenaamde hevryde, holistiese massamens 
is van sy wese losgeslaan en neem in die Ubermensch gestalte aan. Die Ubermensch wat sy eie 
wil voorop stel en sy mag wil vertoon, wil met hehulp van die wetenskap en tegnologie sy eie 
heil hewerk. Die vryheid wat die vertegnifiseerde samelewing hied, is egter 'n illusie, want die 
W esterse mens is van sy wese losgeslaan en voer 'n tuistelose, ontheemde bestaan. Daar kan 
eerder beweer word dat die gesekulariseerde, mondige mens in die tegnokratiese bestel, waarin 
hy as mens gedehumaniseer en gemanipuleer word, vasgevang sit (Pienaar 1988:10; Degenaar 
1967: 10). Hierdie vasgevangenheid dui sterk op die toestand van ontheemding waarin die 
eietydse mens verkeer. 
Daar is duidelike aanduidings dat die eietydse mens te midde van die snelle vooruitgang, veral 
op tegnologiese gehied, al meer vereensaam, 'n identiteitskrisis beleef (vgl hfst 2 par 2.2.2.2; 
2.2.2.3) en geen sin in die lewe meer kan vind nie (vgl hfst 2 par 2.3.2). Dit hlyk ook uit die 
verhrokkeling van die gesin ( vgl hfst 2 par 2.2.1.1 ). Hierdie ontheemde mens het 'n hehoefte 
aan sin in sy lewe. 
Frankl (1980: 16-17) maak die stelling dat die mens se soeke na sin deur die maatskaplike 
strukture gefrustreer word. Die welvaartmaatskappy en die welvaartstaat waarin die eietydse 
W esterse mens horn hevind, voorsien in hyna al sy hehoeftes. Dit het daartoe aanleiding gegee 
dat die verhruikersindustrie kunsmatig hepaalde hehoeftes vir die mens moet skep om horn te 
laat <link dat hy wel 'n sinvolle hestaan voer. Tog hly daar een onbevredigde behoefte, die 
hehoefte aan ware singewing in die mens se hestaan (Degenaar 1967:22). 
Uit die voorafgaande hlyk die aktualiteit van die navorsing duidelik, naamlik dat die eietydse 
mens nie meer sin in sy hestaan kan vind nie en daarom van sy ware wese vervreem is. Die 
doel van hierdie navorsing is veral daarin gelee dat daar gepoog gaan word om die 
ontheemdingsverskynsel in die eietydse hestel oop te dek en 'n agogiese korrektief daarop aan 
te hied. Dit word gedoen deur eerstens 'n ontleding van die ontheemdingsproblematiek in die 
eietydse bestel te doen (vlg hfst 2). 'n Metahleties-eksemplariese verlede-ondersoek aan die hand 
van gekose eksemplare sal gedoen word met die doel om die tydveranderende en gelykblywende 
aard van die ontheemdingsverskynsel aan te toon (vgl hfst 3 en 4). Uit die metableties-
eksemplariese ondersoek, waarby ook hoofstuk 2 inbegrepe is, kan dan 'n wesensanalise van die 
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ontheemdingsverskynsel gemaak word (vgl hfst 5 par 5.2). Ten slotte sal 'n korrektief daargestel 
word om die ontheemde mens weer langs die weg van die besinnende denke na 'n outentieke 
bestaan te begelei (vlg hfst 5 par 5.5). Die belangrikheid van die Temporaliteitsagogiek as 
denkbenadering binne die Opvoedkunde blyk ook duidelik. Dit is omdat dit die verskynsels 
vanuit 'n tydsperspektief benader, by uitstek geskik om 'n eietydse verskynsel soos ontheemding 
in sy wese te bevra en te evalueer en 'n korrektief daarop aan te bring. 
1.3 TITELONTLEDING EN BEGRIPSVERKLARING 
Veral drie sake is in die titelontleding van belang. Daar moet duidelik onderskei word wat met 
die begrippe metableties-eksemplaries, ontheemding en die agogiese werklikheid bedoel word. 
Die ontheemdingsverskynsel sal metableties-eksemplaries ondersoek word ten einde die 
verandering wat daar met verloop van tyd ingetree het en die gelykblywende aard daarvan aan 
te toon. Hierdie aspek sal in die metodologiese verantwoording aan die orde gestel word en om 
herhaling te voorkom sal gevolglik hier nie verder daaraan aandag gegee word nie. 
Daar sal in die volgende paragraaf aan die belangrikste begrippe en aspekte wat met die 
ontheemdingsverskynsel saamhang, aandag gegee word. Die etimologiese herkoms word slegs 
van belang geag, indien dit die begrip ontheemding verder toelig. 
1.3.1 Die begrip ontheemding 
Ter aanvang sal die Engelse woord alienation etimologies ontleed moet word, want hierdie begrip 
word na die oordeel van die navorser as sinoniem vir ontheemding gebruik. Alienation word wel 
in Afrikaans met alii!nasie (Kritzinger, Steyn, Schoonees & Cronje 1977:39) vertaal, maar hierdie 
woord is anglisisties en daarom onaanvaarbaar. In Latyn het alienato die betekenis van die 
oordrag of afstand doen van eiendom. Die Oxford English Dictionary (Vol 1 1961:219) wys 
daarop dat alienation 'n staat van vervreemding van eiendom of selfs geestelike vervreemding 
beteken, terwyl Ludz (1976:5) die klem laat val op vervreemding wat tussen die individu en die 
samelewing, ander mense en die gode intree. Dit blyk baie duidelik uit bogenoemde <lat die 
begrip vervreemding (estrangement) in baie gevalle as sinoniem met ontheemding gebruik word. 
Petrovic ( 1967: 135) praat onder andere van dade wat tot vreemde/son.derlinge optrede deur 
persone of groepe aanleiding gee, terwy I W alliman ( 1981: 4) 'n beroep doen dat daar fyner tussen 
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ontheemding en vervreemding onderskei moet word. In Duits is die begrip EnJ/remdung al 
sedert die Middeleeue in gebruik (Schacht 1971: 5), terwyl die begrip EnJausserung die eerste 
keer in 1792 deur Fichte in filosofiese geskrifte gebruik is (Feuerlicht 1978:213). Dit is egter 
hoofsaaklik aan Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.1) te danke dat die begrippe EnJ/remdung en 
Entausserung in die neentiende eeu bekend geraak het. Die betekenis wat hy daaraan gegee het, 
stem ooreen met die betekenis van alienation (Schaff 1980:59). 
Dit is vir die navorser duidelik dat daar nie met sekerheid gese kan word watter van bogenoemde 
begrippe die beste voldoen aan wat in hierdie proefskrif onder ontheemding verstaan word nie. 
Dit wil egter voorkom of ontheemding tot 'n groot mate dieselfde betekenis wil uitdra as die 
begrip alienation en dat daar in alle gevalle van vervreemding sprake is (Mouton & Marais 
1988:60·61). Wanneer daar van selfvervreemding sprake is, dan verwys dit na 'n verskil 
( dispariteit) tussen die werklike omstandighede en die ideele omstandighede (Schacht 1971 :256). 
So 'n persoon is dan nie meer tuis in sy leefwereld nie en voel ontheemd. In Afrikaans gebruik 
Pienaar (1989:65) die begrip ontlieemding in dieselfde sin as EnJ/remdung en alienation. Die 
HAT (1979:772) beskryf 'n ontheemde persoon as 'n vlugteling sonder woonplek. Dieselfde 
betekenis kom in Nederlands voor (Kruyskamp 1961: 13 57). Vir die doel van hierdie studie sal 
ont/ieemding en vervreemding as sinonieme gebruik word. 
Durkheim (vgl hfst 4 par 4.3.2) het die begrip anomie geskep wat op 'n sosiale toestand dui wat 
deur toenemende individualisme gekenmerk word en waar daar tot 'n groot mate 'n gebrek aan 
rigtinggewende waardes en norme is. Hierdie toestand is kenmerkend van die onpersoonlike, 
verstedelikte samelewing met sy massas wat van ou waardes en kultuur vervreem is en gevolglik 
in die nuwe rasionele en burokratiese bestel ontuis voel (Seeman 1959:787). Hierdie toestand 
kom voor gedurende tydperke van sosiale ontwrigting en snelle verandering. Die gevolge van 
anomie is ontlreemding, 'n toestand waarin normloosheid, anargie en demoralisering aan die orde 
van die dag is. Die begrip anomie moet gevolglik met ontheemding in verband gebring word. 
Shoham (1976:126·127) wys daarop dat ontlieemding nie los van die kulturele sisteem van die 
gemeenskap gedink behoort te word nie. Die begrip ontheemding wil juis die negatiewe aspekte 
van daardie sisteem verwoord. 
Vir die doeleindes van hierdie proefskrif word met die voorafgaande betekenisse volstaan, want 
dit gee voorlopig die betekenis wat in die proefskrif daaraan geheg gaan word, mee. In hoofstuk 
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1 paragrawe 1.1 en 1.2 is reeds op 'n inleidende wyse aan die betekenis van die begrip 
ontheemding aandag gegee. Hier word gevolglik met hierdie perspektiewe en betekenisse 
volstaan. Die hele proefskrif kan inderdaad as 'n poging om greep op hierdie komplekse en 
aktuele aangeleentheid te kry beskou word. 
Ter inleiding sal die begrip soos deur die navorser gelnterpreteer, kortliks beskryf word. Daar 
moet egter op gewys word <lat die diepere betekenis van hierdie verskynsel in die verloop van 
die proefskrif duidelik verwoord en beredeneer sal word. Ontheemding beteken vir die navorser 
<lat die mens van sy wese losgeslaan is, in 'n eksistensiele krisis verkeer en gevolglik van God, 
medemense, homself en die wereld om horn vervreem is en dus in 'n ontheemde wereld lewe. 
Die mens leef grootliks vir die hier en die nou en kan of wil nie volwaardig toekoms stig nie. 
Die ontheemde mens moet deur middel van die besinnende denke van sy ontheemde bestaan en 
die eksistensiele vakuum waarin hy lewe, bewus gemaak word en so begelei word dat hy weer 
geborge kan voe!, wereld kan stig en daardie wereld vir horn as tuiste kan inruim. W anneer die 
mens weer in die wereld tuis voel, sal daar weer van outentieke denke, lewe en begeleiding 
sprake kan wees. 
1.3.2 Die agogiese denke 
Die begrip agogiek kom van die Grieks agogos wat begeleier beteken (Greyling 1979:7). Drie 
modi van menswees kan onderskei word, naamlik die pedagogiese (kind), die andragogiese 
(volwassene) en die gerontagogiese (grysaard) (Van Rensburg et al 1979: 6; Botha & Le Roux 
1995: 17-18). Die begrip agogies sluit alle sfere van menswees in en dui daarop <lat begeleiding 
op die ganse menslike bestaan betrekking het. Daar word dus van die wieg (geboorte) tot met 
die graf ( dood) begelei. 
Yir die doe! van hierdie navorsing gaan dit om begeleiding in sy breedste vorm, dit wil se om 
begeleiding dwarsdeur die mens se lewe. Terselfdertyd moet beklemtoon word dat <lit hier om 
die ontheemde mens gaan wat van sy wese losgeslaan is en wat gevolglik inoutentiek <link, lewe 
en begelei. Hierdie mens kan deur begeleiding gehelp word om weer sin in sy bestaan te vind 
en te beleef. Dit is dus 'n besondere opgawe wat aan die agogieker gestel word en wat as 
fokuspunt van die navorsing <lien. In hoofstuk 5 sal daar dan ook tot 'n korrektief oorgegaan 
word. Die bevindinge wat hieruit voortkom, behoort deel van die begeleidingstaak van die 
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agogieker te wees. 
1.4 METODOLOGIESE VERAN1WOORDING 
'n Bepaalde metode of metodes moet gebruik word om die werklikheid waaroor die navorsing 
handel te rekonstrueer om sodoende 'n suiwer aanpak van die onderhawige tema te verkry. Dit 
is nodig omdat wetenskapsbeoefening sover moontlik 'n oop en onbevooroordeelde ontmoeting 
tussen die wetenskapper en die besondere werklikheid wat sy verwondering gewek het, as 
openbaring van die universele lewenswerklikheid, vereis (Kilian & Viljoen 1974: 16). Hier sal 
van 'n metode-pluralisme uitgegaan word om sodoende die beste moontlike greep op die 
ontheemdingsverskynsel te probeer verkry. Pienaar (1974:34-36) maak onder andere van die 
historiese, die ~etabletiese, die eksemplariese en die fenomenologiese metodes in die 
Temporaliteitspedagogiek gebruik. Die betekenis en die waarde van hierdie metodes, ook vir 
die agogiek, is oorbekend. Hier te lande is <lit onder andere deur J.J. Pienaar (1974; 1975; 1979; 
1988), T.C. Breitenbach (1991) en T.G. Smith (1983; 1991; 1993) ondersoek, beskryf en 
toegepas. Daar word veronderstel <lat hierdie metodes aan vakgenote bekend is, daarom sal slegs 
gepoog word om aan te toon hoe hierdie metodes in die onderhawige studie aangewend word. 
1.4.1 Die historiese metode 
Alie agogiese bevraging geskied vanuit die hede, daarom <lien <lit as die vertrekpunt. Vrae aan 
die agogiese verlede word dus vanuit die hede gestel met die doel om die hede verder te belig 
om tot groter begrip te kom en sodoende toekomsgerig te kan <link (Venter 1976:167). 
Daar word in die Temporaliteitsagogiek met drie werkvelde geopereer, naamlik die basisveld, 
die bevragingveld en die paedagogia perennis (Pienaar 1974:29-34). Die basisveld moet 
gerekonstrueer word wat behels <lat daar na die verlede teruggegaan moet word ten einde die 
afwesige teenwoordig te stel. Hiervoor word die historiese metode ingespan. Die verlede is 
) 
uniek en onherroeplik verby en <lit is die opgawe van die agogieker om die verlede in die hede 
teenwoordig te stel. In hierdie teenwoordigstelling van die verlede in die hede word van bronne 
gebruik gemaak (Smith 1983:34). Hierdie navorsing moet sover moontlik op primere bronne 
berus. 
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Die verlede is so deel van die mens se eksistensie dat dit nooit uitgeskakel of weggedink kan 
word nie, daarom is die eerste taak om die basisveld te rekonstrueer. Die hede (vertrekpunt) 
verteenwoordig die eietydse samelewing en word in hoofstuk 2 belig. In hoofstukke 3 en 4 sal 
'n studie van die verlede gemaak word met die hoop dat dit duidelik oor die problematiek 
rondom ontheemding, ook vir die eietydse mens, iets te se het. In hoofstuk 5 sal daar op grond 
van die kennis wat uit die vorige hoofstukke bekom is, tot 'n korrektief oorgegaan word. 
1.4.2 Die eksemplariese metode 
Soos reeds aangedui is die ontheemdingsverskynsel 'n geweldige wye en gekompliseerde 
aangeleentheid. Om van oorsigtelikheid en oppervlakkigheid te probeer ontkom is die 
eksemplariese metode geimplementeer. Om bloot alles uit die verlede met betrekking tot die 
ontheemdingsverskynsel te versamel is 'n onbegonne taak en het nie eintlik sin nie (Venter 
1976: 167). Hierdie metode word gevolglik gebruik om nuwe en tersaaklike kennis met 
betrekking tot die tema oop te boor. Elke eksponent sal dan as 'n spieelbeeld van die bepaalde 
tydperk/tydgees <lien (Pienaar 1974:37). In hoofstuk 2 word die eietydse samelewing aan die 
orde gestel. In hoofstukke 3 en 4 is Plotinus, Hegel, Feuerbach, Marx, Durkheim en Fromm as 
eksponente gebruik om die verloop van die ontheemdingsverskynsel aan te toon. Die 
eksemplariese metode word in hierdie navorsing in noue samehang met die metabletiese metode 
aangewend. 
1.4.3 Die metabletiese metode 
J.H. van den Berg het die begrip metabletika of die leer van verandering geinisieer. Hy beweer 
in die verband: "Is voor de psychologie steunend op het postulaat der onveranderlijkheid het 
leven van een vorige geslacht een variatie op een bekend thema, de onderstelling dat het 
menselijk leven een veranderlijk !even is, staat de gedachte toe, dat vroegere generaties anders, 
en wel wesenlijk anders leefde" (Van den Berg 1970:13). Enersyds gaan dit vir die metabletikus 
om die opsporing van gelyktydige verandering soos wat dit op verskillende wetenskapsterreine 
voorkom. Andersyds gaan dit om die veranderinge in die mens se lewenspatroon, dit wil se in 
sy kultuurpatroon. Altwee hierdie kategoriee is nou met mekaar verbonde (Theart 1977:4). 
Soos m die titel aangedui, word 'n metableties-eksemplariese studie van die ontheem-
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dingsverskynsel gedoen. Die twee begrippe metableties en eksemplaries hang ten nouste saam. 
Die metabletiese in hierdie proefskrif word aangewend om die verandering met betrekking tot 
die ontheemdingsverskynsel in die tyd te beskryf. Dit sou egter onmoontlik wees om die ganse 
geskiedenis vanaf Plotinus tot Fromm (vgl hfst 3 en 4) te beskryf om sodoende die verandering 
in die tyd waar te neem. Om dit te ondervang word eksponente uit gekose tydvakke bespreek. 
'n Metabletiese samehang word deur hierdie eksponente gekonstitueer waardeur beide die 
veranderende en die gelykblywende betreffende die ontheemdingsverskynsel nagevors kan word. 
Ontheemding moet dus onder andere in sy veranderlikheid en veranderende opset bevra word. 
In hierdie proefskrif word dan ook oor verandering as grondbegrip in die Temporaliteitsagogiek 
besin en word die aard en omvang van hierdie verandering soos <lit in die tyd voorgekom het, 
bevra. Hoofstuk 2 handel oor die manifestering van ontheemding in die eietydse bestel. In 
hoofstukke 3 en 4 sal die veranderinge wat die ontheemdingsverskynsel in die tyd ondergaan het, 
nagevors word. 
1.4.4 Die fenomenologiese metode 
Deur middel van hierdie metode word die fenomeen self ter sprake gebring, sodat die essensies 
so objektief moontlik deur die agogieker waargeneem kan word. Die tot spreke bring moet 
gevolglik so suiwer as moontlik geskied. Om tot dit wat wesenlik aangaande die ontheemdings-
verskynsel en begeleiding is, te kom, word die fenomenologiese metode in hierdie proefskrif 
gebruik (Oberholzer 1968:241). In die soeke na die wesenlike of grondliggende moet die 
bevragingsveld gekonstitueer word. V anuit die omvattende lewenswerklikheid moet daar dus 
gereduseer en afgegrens word. Eers wanneer tot die essensiele van die begeleidingsverskynsel 
deurgedring is, kan daar werklik van agogiekdenke sprake wees. Die fenomenologiese denkweg 
is vir die temporaliteitsagogieker die enigste middel om by die eidos (of wesenlike) uit te kom 
(Pienaar 1974:42). 
Eers as die ontheemdingsverskynsel in sy wese deurgrond en oopgedek is, kan 'n moontlike 
korrektief (hoofstuk 5) daargestel word. Sodoende word toekomsgerig gedink. Dit wat langs 
die fenomenologiese (en metabletiese) weg oopgedek is, moet op sinvolle wyse verwoord en 
verstaan word. Die fenomenologie gaan hi er oor na die hermeneutiek of uitlegkunde wat daarop 
neerkom dat die betekenis verklaar ·word (Van Rensburg et al 1979:66). 
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1.4.5 Die henneneutiese metode 
Die agogieker kom langs die hermeneutiese weg by die vraag na die sin en waarheid van die Syn 
uit. Dit bring mee dat die Syn in terme van die eksisterende Dasein uitgele word. Syn en 
Dasein (Da-sein of die Da van die Syn) kan nie van mekaar losgedink word nie. Heidegger 
(1988:362) verwys na hierdie relasie en uitleg as die hermeneutiese sirkel, want daar is 'n 
voortdurende wisselwerking tussen die Syn en Dasein binne hierdie sirkel. Rossouw (1981 :49-
50) beskou dit as die terugkerende en oorstygende bewegings van die interpretasieproses, want 
aktuele interpretasie vind altyd vanuit 'n gegewe sinhorison plaas. Die ontheemde mens wat nie 
sin binne die gegewe sinhorison kan vind nie, kan dit slegs verkry deur aktuele ontsluiting van 
die Synsin. Die mens wat nie sin in sy bestaan vind nie, kan nie tot selfverwerkliking kom nie. 
Die agogieker se begeleidingstaak le juis daarin om die mens weer sin in die lewe te gee. Die 
hermeneutiese metode sal onder andere aangewend word om in hoofstuk 5 die agogiese syns-
en sinstruktuur daar te stel omdat dit moontlikheidsvoorwaarde vir outentieke begeleiding is. 
Die hermeneutiese metode help gevolglik mee om 'n sinvolle korrektief op die ontheemdings-
problematiek daar te stel. 
1.5 STRUKTURERING VAN DIE NA VORSINGSPROGRAM 
Die metableties-eksemplariese ondersoek na die ontheemdingsverskynsel word in hoofstukke 2, 
3 en 4 gedoen. In hoofstuk 2 word die problematiek van die ontheemdingsverskynsel soos dit 
in die eietydse samelewing manifesteer, belig. Die manifestering van ·die ontheemdings-
verskynsel binne die eietydse gesin en binne gemeenskapsverband sal aan die hand van enkele 
simptome bespreek word. Daar sal ook op enkele oorsaaklike faktore gewys word. 
Die eksemplariese verledestudie word in hoofstukke 3 en 4 aan die hand van enkele gekose 
eksponente gedoen. Dit sal chronologies geskied. Hierdie eksponente is spesifiek gekies omdat 
hulle prominent figureer betreffende die ontheemdingsverskynsel binne 'n bepaalde tydvak. Dat 
daar ook nog vele ander eksponente is, word nie deur die navorser in twyfel getrek nie, maar dit 
sou 'n te omvangryke studie word indien nie volstaan is met hierdie gekose eksponente nie. In 
hoofstuk 3 word Plotinus (204-270), Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) en Ludwig 
Feuerbach (1804-1872) bespreek. Aansluitend by hoofstuk 3 word Karl Marx (1818-1883), 
Emile Durkheim (1858-1917) en Erich Fromm (1900-1980) in hoofstuk 4 as eksponente van die 
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ontheemdingsverskynsel aan die orde gestel. Daar kan tereg gevra word waarom grootliks op 
filosowe in 'n agogiese studie teruggeval word. Bogenoemde moet miskien eerder as denkers 
beskou word wat die tydsgees van 'n bepaalde era vertolk en daaraan rigting gegee het. Die 
ontwikkelingsgang van die mens is in 'n sekere sin ook die ontwikkelingsgang van die filosofiese 
denke. Die tydsgees en intellektuele ontwikkelinge van 'n bepaalde era vind in die filosofiese 
denke neerslag en word daarin geinterpreteer. Die filosofie orienteer die mens ten opsigte van 
sy wyse van menswees. Die filosofie bevraagteken juis die wese van die mens om 'n vollediger 
mens- en kindbeskouing te kry sodat die vraag na die wese van die mens en kind weer opnuut 
gestel kan word (Strasser 1970:111-114). In hierdie lig gesien, kan die voorgenoemde denkers 
se idees as uiters relevant met betrekking tot die ontheemdingstema, die soeke na waarheid en 
die agogiese betekenis, beskou word. Die filosofiese denke sal ook sover moontlik binne 'n 
bepaalde tydskader geinterpreteer en na die agogiese werklikheid en begeleiding deurgetrek word. 
In hoofstuk 5 sal drie sake aan die orde gestel word. Eerstens sal 'n wesensanalise van die 
ontheemdingsverskynsel gedoen word. Tweedens sal 'n bepaalde denkweg in die tyd en ruimte 
begrond word om as basiese uitgangspunt vir die daarstelling van 'n moontlike korrektief te di en. 
Hierdie korrektief, wat op die besinnende denkweg begrond word, vorm die slotgedeelte van 
hierdie proefskrif. 
Die ontheemde, losgeslane mens moet weer geborgenheid ervaar ten einde sinvol toekoms te kan 
en wil stig. Langs die weg van die besinnende denke word probeer om dit te verwesenlik en 
om tot outentieke agogiese denke te kom. 
1.6 SAMEVATIING 
In hierdie inleidende hoofstuk is gewys op die aktualiteit en doel van die navorsing rondom die 
ontheemdingsverskynsel. Die begrip ontheemding is voorts bespreek en daar is kortliks op die 
belang van die onderhawige tema vir die begeleiding van die mens gewys. Begeleiding word 
hier in 'n breer verband beskou. Dit geskied regdeur die mens se lewe, van sy geboorte af tot 
by sy dood. Die metodologiese aanpak is vervolgens bespreek, want alleen as wetenskaplike 
metodes gebruik word, kan daar tot wetenskaplike kennis gekom word. 
Die navorser het, behalwe die begrip ontheemding en aanverwante begrippe, nie al die ander 
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vakteoretiese begrippe in besonderhede bespreek en toegelig nie. Sekere begrippe word as 
bekend veronderstel. 
In hoofstuk 2 sal die problematiek van die ontheemdingsverskynsel in die eietydse samelewing 
aan die orde gestel word, wanneer daar na die simptome en oorsake van hierdie verskynsel 
gesoek word. Dit is duidelik dat hierdie probleem nie los van die moraliteitskrisis beskou kan 
word nie. Die eietydse mens beleef weens die snelveranderende wereld 'n bestaanskrisis wat 
horn in sy diepste wese raak, horn ongeborge laat en sodoende outentieke begeleiding bemoeilik 
of selfs onmoontlik maak. 
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HOOFSTUK2 
DIE EIETYDSE MANIFESTERING VAN DIE ONTHEEMDINGSVERSKYNSEL EN 
ENKELE OORSAKE DAARV AN 
2.1 INLEIDING 
In hierdie hoofstuk sal die eietydse manifestering van die ontheemdingsverskynsel belig word. 
Daar sal slegs aan enkele simptome waaraan die ontheemdingsverskynsel herken word asook 
oorsake wat daartoe aanleiding gegee het, aandag gegee word. Die simptome is manifestasies 
van die dieperliggende probleem omdat dit so 'n omvangryke onderwerp is. 
Ontheemding word in die hand gewerk deur eietydse samelewingsinvloede (Botha 1975:109). 
Die samelewing word onder andere gekenmerk deur industrialisasie, snelle vooruitgang op 
wetenskaplike gebied, materialisme, die gejaagdheid van die arbeidslewe en 'n onpersoonlike 
houding teenoor antler. Hierdie is van die mees ingrypende kenmerke van die hedendaagse 
samelewing wat aanleiding tot talle pedagogiese en agogiese probleme gee (Le Roux & Smit 
1992:85). Van Niekerk (1992:139) gaan selfs so ver om te se dat die mens sonder sy 
tegnologiese wereld nie meer oor die weg kan (en wil) kom nie. Die mens word dus deur die 
tegnologie oorheers. Soos Shapiro (1991:57) dit stel: "The runaway destructive power of 
technology has generated despair at the possibility of a world which might be rationally 
controlled. At the close of the 20th century, bleak uncertainty and doubt has replaced the 
exhilarating universe whose own unfolding coherence ensured a human existence of unlimited 
freedom." So het die mens van sy wese ontheemd geraak. Vir Smith (1983:7, 17) bestaan die 
mens in 'n ontwrigte wereld en verkeer hy in 'n eksistensiele vakuum ( vgl hf st 1 par 1.1 ). Die 
modeme samelewing het 'n abstrakte maatskappy geword en dit is 'n maatskappy wat so 
kompleks, ondeursigtig en onbegrypbaar is dat dit in vele opsigte skyn betekenisloos geword het 
(Zijderveld 1983:39). 
Vervolgens sal na enkele simptome van ontheemding binne die eietydse bestel gekyk word. 
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2.2 SIMPTOME VAN ONTIIEEMDING IN DIE EIETYDSE BESTEL 
2.2.1 Enkele simptome van ontheemding binne die eietydse gesin 
Die mens is in die kontemporere bestel van sy wese losgeslaan en daarom ontheemd (vgl hfst 
5 par 5.2). Die eietydse mens kan nie met die maatskaplike, kulturele en politieke veranderinge 
tred hou nie. Dit is 'n komplekse aangeleentheid wat 'n direkte invloed op lede van die gesin 
het. Dan is daar ook die gepaardgaande norme- en waardeveranderinge (Le Roux & Smit 
1992:83), want die tradisionele norme word voortdurend en toenemend onder druk geplaas (Van 
Zyl 1977:278). Dit alles lei daartoe dat dit al moeiliker raak om die kemgesin as 'n eenheid te 
behou en die kind na behore op te voed. Die verbrokkeling van die kerngesin is maar een van 
die wyses waarop ontheemding binne gesinsverband vanwee hierdie veranderinge manifesteer. 
Altematiewe strukture in die plek van die kerngesin word dan gesoek. Die ontwortelde en 
ontheemde ouer kan ook nie altyd die druk verwerk nie en dit kan daartoe aanleiding gee dat 
kinders verwerp word. Daar is ook die gebrek aan sinvolle en doeltreffende kommunikasie 
tussen ouer en kind wat tot n genermiegaping aanleiding kan gee. Selfmoord onder tieners het 
drasties toegeneem onder andere as gevolg van swak ouer-kindverhoudinge en 'n ongeborge 
gesinslewe wat deur konflik, stryd en liefdeloosheid gekenmerk word. Die simptome sal 
vervolgens bespreek word. 
2.2.1.J Gesins- en huweliksverbrokkeling 
Die opvoeding word in die eietydse samelewing deur talle faktore belemmer. Hierdie 
belemmerende f aktore word, soos reeds beweer is, deur die snelle veranderinge en gepaardgaande 
probleme aangehelp. Hierdie veranderinge het tot drastiese struktuur- en rolveranderinge binne 
die modeme gesin aanleiding gegee. Gesinsveranderinge kan, vol gens Bronfenbrenner ( 1984: 52), 
die volwassewording van die kind drasties belnvloed. William Wolf, soos aangehaal in Toffler 
( 1970:219), gaan selfs sover as om te se dat daar bitter min van die oorspronklike gesin oorgebly 
het en dat daar slegs in die eerste paar jaar van die kind se bestaan van ware opvoeding sprake 
kan wees. 
Schelsky (1961 :6-8) sonder die wyse waarop die industriele samelewing ontwikkel het, as een 
van die hoofredes vir hierdie probleem uit en wys daarop dat die mens self min beheer hieroor 
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het. In die eietydse samelewing het die gesinstruktuur dan ook verbrokkel en word 'n hegte 
gesin en ideale huis as 'n onbereikbare ideaal beskou. Sonder 'n hegte verbondenheid binne 
gesinsverband kan die mens in die komplekse eietydse leefwyse nie die voordele van die 
beskawing en gemeenskap ten volle geniet nie (Schneider 1968: 110-111 ). Die kemgesin het in 
tallose opsigte ontaard en het al hoe meer kwesbaar geword (Toffler 1981:223; Pretorius 
1994:51-52). As daar na die kemgesin verwys word, word die gesin bedoel wat hoofsaaklik uit 
'n man en vrou, dit wil se 'n egpaar, en hul onmiddellike kinders bestaan (Steyn, Van Wyk & 
Le Roux 1990:44). Die gesin as sterkste fondament van die opvoeding het sy bindende krag in 
die aangesig van 'n veelheid van eise wat daaraan gestel word, verloor. Hierdie instelling word 
vir ander lewenstyle verwerp (Demo & Gansong 1994: 198-199; vgl hfst 2 par 2.2.1.2). Die 
ontbinding van die huweliks- en gesinslewe hang vir Mohr (1973:152) ten nouste met die verval 
van waardes saam. Vir die massa beteken dit maar net dat daar met hinderlike verpligtinge en 
verantwoordelikhede weggedoen word. In die huwelik gaan elke lid van die gesin sy eie weg 
en eis sy eie regte op. Die huwelik word slegs as 'n burgerlike kontrak tussen twee individue 
beskou. By gebrek aan enige metafisiese of godsdienstige agtergrond kan beginsels maklik 
prysgegee word, daarom dat daar 'n toename in egskeidings voorkom (Eitzen 1992:588). 'n 
Individualistiese geestesingesteldheid kan binne die gemeenskap en die gesin tot konflik, 
misverstande en verwydering aanleiding gee (Couwenberg 1959:45). Die gesinslede kan tot so 
'n mate in hul beroepslewe en of sosiale werelde opgaan dat hulle van mekaar vervreemd kan 
raak (Kapp 1985:16). Kortom: daar ontstaan 'n gebrek aan verantwoordelikheid as gevolg 
waarvan, onder andere, die opvoeding van die kind nie tot sy reg kom nie. Die ouer het voorts 
in die gejaagde wereld net nie meer die tyd en geleentheid om sy verantwoordelikhede teenoor 
sy kind en die gesin na te kom nie (Nel 1961:76). 
Dit is duidelik dat faktore soos die afwesigheid van die vader, die nuwe rol wat die vrou in die 
beroepswereld speel, die bedrywige sosiale lewe van die ouers, die relativering van waardes en 
die gebrek aan belangstelling vanaf die kant van die ouers in die ekstra-kurrikulere aktiwiteite 
van hul kinders onder andere tot die verbrokkeling van die gesin en die huwelik kan aanleiding 
gee (Nel 1961:76; Smit & Le Roux 1991:83). Die kemgesin word reeds deur vele nie meer as 
die ideale gesinstruktuur gesien nie en daarom verbaas dit nie dat verskeie altematiewe vir die 
kemgesin reeds na vore gekom het nie. 
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2.2.1.2 A ltematiewe vir die kemgesin 
Soos daar reeds onder gesinsverbrokkeling ( vgl hf st 2 par 2.2.1.1) aangedui is, is die 
gesinstruktuur besig om te verander. Faktore wat tot die ontaarding van die eietydse kemgesin 
bygedra het, is reeds in die vorige paragraaf genoem. In 'n snelveranderende wereld kan die 
gesin ook nie staties bly nie. Nuwe strukture vervang toenemend die tradisionele gesinstrukture 
om by die veranderende omstandighede van die modeme samelewing aan te pas (Smit & Le 
Roux 1991:83~ Louw 1994:86). Hier sal kortliks op enkele van die nuwe gesinspatrone gewys 
word. 
Die wil voorkom of die enkelouergesin in toenemende mate gevestig geraak het en as 
alternatiewe gesinsvorm beskou kan word (Steyn et al 1990: 130). Kaseman (in Viljoen 1983:60) 
definieer die enkelouer as volg: "The single-parent family may be defined as the 'core unit' in 
which one parent is no longer present, owing to death, divorce, no marriage or illness." In 'n 
enkelouergesin mis die kind die daaglikse kontak, lief de en die voorbeeld van minstens een van 
die ouers in sy vormingsjare. Hierdie verhouding kon vir horn van vormende waarde gewees 
het. Enkelouergesinne is, volgens Popenoe (1991:52), nie alleen die gevolg van huweliks-
verbrokkeling nie, maar ook die gevolg van 'n afname in paartjies wat trou. In die meeste 
gevalle is die enkelouer die moeder, alhoewel daar 'n toename in enkelouervaders voorkom 
(Bronfenbrenner 1984:53). Gebrekkige opvoeding kan in 'n gesin voorkom waar daar nie 'n 
moederfiguur is nie. Dikwels is die vader nie opgewasse ten aansien van die affektiewe 
opvoeding van die kind nie (Smit & Le Roux 1991:83). Aan die anderkant word die moeder in 
die ongewone posisie as hoof van die huis geplaas, waar dit tradisioneel die vader was. Sy vind 
dit dikwels moeilik as gevolg van haar swakker finansiele posisie (Bronfenbrenner 1984:56). Die 
geweldige toename in enkelouergesinne het tot die opvatting aanleiding gegee dat, ten spyte van 
ernstige probleme, 'n enkelouergesin beter is as 'n huis waar daar gedurig getwis word. Die 
media en organisasies het die probleme van die enkelouer begin uitlig en dit het hulle 
groepsgevoel verhoog (Toffler 1981 :223-224). 
Dan is daar die gesinne waar albei ouers buitenshuis werk om hul inkomste aan te vul. Omdat 
albei ouers broodwinners is, staan hierdie gesinstipe bekend as dubbelinkomstegesinne. Hierdie 
egpare kom voor bepaalde probleme te staan. Hulle lewe volg 'n ander patroon as wanneer die 
man alleen die broodwinner is en die vrou die tradisionele huisvrou-moeder-rol vertolk (Steyn 
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et al 1978:212). Die vrou se toetrede tot die arbeidsmark voeg 'n addisionele rol by haar reeds 
bestaande rol. Dit dra daartoe by dat die hele verhoudingsisteem in die gesin beinvloed word 
(Swanepoel & Steyn 1991:84). 
Maconachie (1989: 143) wys daarop dat die man en die vrou se verskillende leefruimtes drasties 
verander het. Waar die vrou tot die arbeidsmark toetree, behoort die man en vrou mekaar in bul 
onderskeie rolle te ondersteun. Gesinne bet die ekstra inkomste nodig om in bul beboeftes te 
voorsien - behoeftes wat voortspruit uit die huidige lewenstandaarde en hoer verwagtinge. Die 
beroepsgeorienteerde ingesteldheid van die eietydse samelewing bet gesinsbande verskraal. Die 
rol van die vrou as beroepsbeoefenaar en as moeder kan 'n gesonde gesinslewe belemmer, want 
die beoefening van 'n beroep veroorsaak meer spanning en konflik. Die werksverpligtinge van 
beide die man en vrou kan baie veeleisend raak en die gevolg hiervan is dat die gesin afgeskeep 
word. As gevolg van die moeder se mededingende aandeel in die arbeidsmark, moet baie 
kinders in 'n moederlose omgewing hul eie wereld skep. Dit gebeur in 'n reeds vaderlose 
omgewing (Le Roux & Smit 1992: 85-86). Na laasgenoemde aspek sal nou kortliks verwys word. 
Die vader se tyd word so deur sy beroep opgeeis <lat hy nie meer tyd vir sy gesinslede het nie. 
Op die wyse word 'n vader dikwels van sy kinders vervreem (Botha 1975:100). Dikwels is 
gesinslede so vasgevang in hul beroepswereld en of sosiale wereld dat hulle van mekaar 
vervreem kan raak (Kapp 1985:16). In die Westerse wereld het die gesag van die vader al 
minder geword onder andere as gevolg van die vrou se geemansipeerde posisie. Die feit dat die 
vader afwesig is, het daartoe gelei dat die kemgesin indirek toenemend matriargaal geword het. 
In die gelndustrialiseerde eietydse wereld het die posisie van die man verswak en tot emosionele 
onvolwassenheid aanleiding gegee. Hy is gevolglik nie meer toegerus vir konflikhantering en 
effektiewe kommunikasie nie (Louw 1989:30). Vir die kind wat alreeds deur kontaktekorte wat 
deur die massamedia geaktiveer word, gerem is, is 'n vader wat meeleef en begrip toon, 
onmisbaar. Waar die vader hierdie rol nie vervul nie, word die kommunikasie tussen lede van 
die gesin vertroebel en die eenheid van die gesin in gedrang gebring (Smit & Le Roux 1991:84; 
vlg hfst 2 par 2.2.1.4). 
Navorsing toon aan <lat voorhuwelikse saamwoon, as altematief vir die kemgesin, in die meeste 
gevalle nie die ouers van die betrokkenes se goedkeuring wegdra nie. Tog kom dit op alle 
vlakke van die samelewing voor (Steyn et al 1987:165). Saamwonery het naas die toename in 
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dubbelinkomstegesinne die meeste toegeneem. Huishoudings van onverwante individue het in 
die afgelope dekade drasties toegeneem (Bernard 1985:13). Baie paartjies wat saamwoon, 
oorweeg dit nie om te trou nie. Sommige paartjies wat verkies om ongetroud saam te woon, 
beskou hul reelings as 'n ad hoc-situasie. Die Latynse uitdrukking ad hoc beteken " ... vir hierdie 
spesiale doel." Vir hulle is saamwoon nie 'n eksperiment, 'n proefhuwelik of enige soort van 'n 
maritale reeling nie. Hulle wil bloot los van die huwelik as instelling saamwoon (Scanzoni, L. 
& Scanzoni, J. 1981:219). Kelly (1992:21) verwys na 'n verhoudingsrevolusie waarin al hoe 
meer paartjies hulle in die een en twintigste eeu sal bevind en waar gedink word dat die huwelik 
irrelevant kan word. Paartjies wat saamwoon, beweer dikwels dat dit hulle op die huwelik 
voorberei. Navorsing toon egter dat die kanse om te skei, indien hulle wel trou, net so groot is 
as vir pare wat nie aanvanklik saamgewoon het nie (Scott 1994:82). Vir hierdie argument as 
grond vir 'n altematief tot die kemgesin bestaan daar dus geen wetenskaplike steun nie. 
Popenoe (1991 :52) beweer dat daar al die afgelope vyf en twintig jaar pogings aangewend word 
om die eenheid van die gesin te verbreek. Kemgesinne verloor hul krag, want dit word deur die 
reeds gemelde altematiewe lewenswyses ondergrawe. Homoseksuele paartjies dra tot die 
ondergrawing van die huwelik en die gesin by. Riddle (in Moses & Hawkins 1982:198) bereken 
dat " ... of the estimated 20 million gay persons in this country ... [Amerika] probably at least one-
third of the lesbians and around 10% of the gay males have children, though not all have 
custody." Dit kan problematies wees as homoseksuele paartjies kinders wil he of oor kinders 
toesig wil verkry. Die samelewing en gevestigde instellings dink nie dit is aanvaarbaar as 
kinders hier ter sprake kom nie. In Suid-Afrika is homoseksuele persone tot onlangs nie as 
geskik beskou om 'n kind aan te neem of 'n pleegouer te word nie (Viljoen 1985:21). Riddle 
(in Moses & Hawkins 1982:200) meld dat gay-ouers baie gemotiveerd moet wees om toesig oor 
'n kind te behou: "Sexual orientation has little to do with whether or not one wants to be a 
parent, but it has a lot to do with motivation because of the high cost of being a gay parent at 
this time." Om as enkelouer 'n kind groot te maak is opsigself klaar moeilik, maar dit is nog 
moeiliker as dit 'n gay-ouer is, as gevolg van die houding van die gemeenskap teenoor hierdie 
groep mense (Moses & Hawkins 1982:205). 
Dit blyk uit die voorafgaande dat die kemgesin as gevolg van ontheemding/vervreemding aan 
die verbrokkel is en dat altematiewe lewenswyses besig is om beslag te kry. Die kemgesin is 
juis die plek waar die kind geborgenheid en vastigheid moet beleef. In die eietydse samelewing 
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word 'n gesonde gesinslewe as iets idealisties afgemaak sodat daar na altematiewe gesoek word. 
Hierdie verbrokkeling van kemgesinne gee in baie gevalle tot kinderverwerping aanleidlng. 
2.2.1.3 Kindervenverping 
Daar moet duidelik tussen 'n kind-vyandige samelewing (vgl hfst 2 par 2.2.2.1) en 
kinderverwerping onderskei word. In hierdie afdeling gaan dit oor kinderverwerping. Kellerman 
(1979:2) wys daarop dat daar nie eenstemmigheid is oor presies wat met kinderverwerping 
bedoel word nie. Vir die doel van hierdie studie sluit kinderverwerping alle moontlike vorme 
van verwerping in, waaronder fisiese mishandeling, seksuele misbruik en emosionele verwerping. 
Bronfenbrenner (1985:55) skryf kinderverwerping aan die erosie van sosiale strukture toe. 
Gesinne kan volgens horn nie sonder die noodsaaklike dienste voldoende funksioneer nie en dan 
ontstaan daar spanning. Werkloosheid, swak behuising, mediese probleme, huweliks- en 
alkoholprobleme kan daartoe lei dat ouers hulle kinders verwerp. Hierdie ouers kan dit moeilik 
vind om aan hul kinders die nodige geborgenheid te gee. 
Kinderverwerping kan volgens Kiestra (1974:86) as 'n simptoom van die geestelike verval in die 
Westerse wereld beskou word. Die toenemende kriminaliteit is op sy beurt weer die uiting van 
geestelike krisisverskynsels soos vereensaming, vervreemding, verveling en sinloosheid (vgl hfst 
2 par 2.2.2.3 en 2.3.2). Die ontheemding van die mens word deur die snelle ontwikkeling en 
gepaardgaande veranderinge wereldwyd aangehelp. Die hoe egskeidingsyfer, permissiwiteit, die 
oordrewe klem op die seksuele, die relativering van waardes en norme en gesinsverbrokkeling 
(vgl hf st 2 par 2.2.1. l) kan onder andere as simptome van die snelle verandering waaraan die 
gesin onderhewig is, gesien word. Dit laat stremminge ontstaan en kan tot konflik en 
kinderverwerping aanleiding gee (De Klerk 1984:296). Swanepoel (1981: 194-195) wys daarop 
dat die verwerping van kinders deur ouers in baie gevalle teruggevoer kan word na 'n gebrek aan 
sekuriteit en die egosentrisme van die ouers. Die ouer stel sy eie belange voorop en nie die van 
die kind nie. Botha (in Pienaar & De Swardt 1989:48) skryf die toename in kindermishandeling 
en -verwerping aan die moraliteitskrisis in Suid-Afrika toe. Hierdie moraliteitskrisis word onder 
andere deur sekularisasie en die feit dat die mens deur verstedeliking in die massa verdwyn, 
aangehelp. Hierdie krisis en die fundamentele aantasting van gesagstrukture kan tot 'n 
generasiegaping en gevolglike kinderverwerping aanleiding gee. 
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2.2.1.4 Die generasiegaping 
In die eietydse samelewing is hierdie gaping tussen die ouer geslag en kinders opvallend. 
Hierdie generasiegaping is moeilik oorbrugbaar (Botha 1975:99) en kan baie maklik deur 
aggressiewe en antivolwasse gedragsaltematiewe gevul word. Garbers (1968:26-27) praat dan 
ook van die ontheemding of vervreemding tussen generasies en wys daarop dat dit hier primer 
om 'n mislukte opvoedingsverhouding gaan. Die volwasse geslag se standaarde word verwerp 
en normloosheid tree in. W anneer die generasiegaping te groot geword het en daar as gevolg 
daarvan ook 'n kommunikasiegaping ontstaan, ly die sosialisering daaronder. 
Volgens Dreyfus (1972:28-29) word daar in sulke gevalle oor en weer beskuldigings geslinger 
dat of die ouer nie die kind of andersom, die kind nie die ouer verstaan nie. 'n Nog erger 
beskuldiging teen die volwassene is dat hy nie vir die kind omgee nie. Dit skep by die 
adolessent 'n gevoel van ontheemding, want hy voel nie geborge nie. Die ontheemding van die 
adolessent behels die verwerping van die ander en die verwerping van die self. Dit is 'n baie 
komplekse probleem (Key an 1981: 142), want dit omvat die ongunstige verhouding wat die 
adolessent met die gesin, skool, samelewing, drukgroepe en homself het (Keniston 1974: 196-
197). Dit behels verder ook die adolessent se gevoel van magteloosheid oor die gebeure wat sy 
!ewe beheer, sy isolasie van ander en maatskaplike instellinge, sy verwerping van 
samelewingsnorme, sy onvermoe om die lewe te begryp of die persoonlike relevantheid daarvan 
raak te sien. Regin ( 1969:26) beweer dat die tiener normaalweg vroeg in sy tienerjare van 
ontheemding bewus word. Hierdie bewuswording is 'n geleidelike proses waarin hy besef dat 
daar ander outonome denksisteme behalwe sy eie is en dan spat sy eie leefwereld aan skerwe. 
Die vervreemding van die jongmense van die ouer geslag gaan verder as net die verwerping van 
die gesag en opvattinge van die eie ouers. Die verset is ook teen die status quo van die 
gemeenskap en dus verwerp hulle die tradisionele waardes van die gangbare kultuur. In sy 
d1epste wese raak dit die kerk en godsdiens, die gesinslewe, sedes en norme en die politieke 
strukture en gesag (Duvenage 1973:48; Pistorius 1976:116). 
In 'n snelveranderende wereld moet daar, volgens Keniston (1974:202), eerder van 'n credibility 
gap tussen geslagte gepraat word. Ongelukkig kan kinders nie altyd glo wat die ouers se en 
doen nie, want die ouers se een ding en doen 'n ander. Vir Ouweneel (1982:88) is.dit 'n 
werklikheid dat ouers nie meer hul kinders begryp nie. Die generatie kloof bestaan daarin dat 
23 
kinders van die laerskool af sistematies langs fundamenteel ander wyses as die ouer geleer <link 
word. Tuis ervaar die kind nie meer geborgenheid nie en hy word aan rigtinglose gesagloosheid 
blootgestel. Angs en frustrasie het deel van sy toekomsverwagtinge geword. In 'n geskakeerde, 
veranderende leefwereld kan hy nie tot helderheid aangaande sy soeke na 'n betekenisvolle 
bestaan kom nie (Congen & Peterson 1984:601). Die generasiegaping moet dus ook teen die 
agtergrond van die geweldige tempo en omvang van veranderinge op haas elke gebied gesien 
word. Hier word onder andere gedink aan veranderinge op tegnologiese en wetenskaplike 
gebied, verstedeliking, die kommunikasiewese en die gedaanteverandering van die ekonomie 
vanaf 'n industriele tot 'n postindustriele basis. Vir 'n opgroeiende geslag is dit moeilik om met 
al die veranderinge tred te hou. Verder word die adolessensietydperk in die postindustriele 
samelewing verleng. Komplekse vaardighede en gespesialiseerde kennis is nodig om 'n 
produktiewe lid van die samelewing te word. Hierdie verlenging plaas verdere spanning op die 
ouer-kindverhouding (Pretorius 1994:127; Pistorius 1976:105). 
Saam met die reaksie van die adolessent teen die veranderende wereld van die volwassene, is 
sy reaksie ook teen die gebrek aan gesag. In die eietydse gesin staan die patriargale stelsel nie 
meer so sterk nie. Veral in die boonste maatskaplike lae het die outoritere vaderfiguur verdwyn 
en die moeder het sterk op die voorgrond getree. Na die afwesige vader is reeds verwys (vgl 
hfst 2 par 2.2.1.1 ). 
Die jeug het in die jongste verlede in baie opsigte hul eie werelde probeer skep. Deur dit te 
doen het die kloof tussen die ouer geslag en die jonger geslag al groter geword (Naude 
1986:170). Nel (1961:76) vat die probleem as volg saam, naamlik dat daar by ouers 'n gebrek 
aan 'n diepe verantwoordelikheid vir die daadwerklike opvoeding van die kind bestaan. Dit kom 
daarop neer dat die ouer nie meer daardie diepere kennis aangaande sy kind besit nie en ook nie 
'n duidelike beeld van die bestemming van sy eie kind het nie. Hier is enersyds van 'n 
vervlakking in die opvoeding sprake wat op onverantwoordelike optrede, gebrekkige dissipline, 
'n materialistiese lewenshouding en selfs wangedrag in al sy vorme kan uitloop. Andersyds word 
die innerlike behoeftes van hulp, versorging, liefde en opvoeding nie bevredig nie. Miiller 
(1973:45) beweer dat die jeug die speelbal en slagoffer van anonieme magte geword het. Dit 
maak die mens van God los en vervreem horn van die ouer geslag, die huisgesin en medemens. 
Die generasiegaping was nog nooit so groot soos tans die geval is nie. Hierin le waarskynlik 
die grootste opvoedingsdwaling van ons tyd. 
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Die tendens wat toenemend waargeneem word, is dat die ouer geslag aan 'n tradisie waarby hulle 
intiem betrokke was, bly vaskleef. Hierdie tradisie is vir die jonger geslag vreemd. Hulle wil 
in die hier en die nou leef en op grond daarvan toekoms skep. Hulle voel dat die verlede nie 
met die realiteite en die wereld van die jeug verband hou nie en dat daar dus nie op grond 
daarvan toekoms gestig kan word nie. Deur die verlede te verwerp/ontken, leef hul dan 
koersloos in die hede, en het ook geen toekomsvisie nie. Deur die geloof in die verlede te 
verloor het die mens geen hoop op die toekoms nie (Van Zyl 1975: 165-166). Dit is duidelik dat 
die generasiegaping as 'n manifesteringswyse van die ontheemdingsverskynsel die 
begeleidingsnood van die jonger geslag beklemtoon en 'n geweldige opgawe aan die ouer geslag 
stel. Word hierdie opgawe nie op 'n bevredigende manier hanteer nie, kan dit in uiterste gevalle 
tot kinder- en tienerselfmoord aanleiding gee. 
2.2.1.5 Kinder- en tienerselfmoord 
Selfmoord by jongmense toon 'n skrikwekkende toename. Ook selfmoordgedrag het drasties 
onder tieners in die Westerse wereld toegeneem en neem tans selfs epidemiese afmetings aan 
(Smith 1993:54; Hawton 1986:11; Louw 1991:25; Pretorius 1994:222-223). 
Die neiging tot selfmoord kan as 'n noodkreet van die ontheemde jongmens teen die ontnugtering 
waaraan hy blootgestel word, gesien word. Indien hulp nie betyds aangebied word nie, kan die 
spanning vir die jongmens te veel word. Dit wil uit die voorafgaande voorkom of die jeug vir 
die onsekere toekoms en maatskaplike faktore soos die huidige ekonomiese toestande en 
kulturele onstabiliteit kwesbaar is (Cosyns 1992: 13). Soortgelyke fatalisme kan ook vanaf die 
ouers na die jongmense oorspoel en depressie veroorsaak. In baie gevalle word die jongmens 
met buite-sosiale en politieke probleme gekonfronteer, terwyl hulle glad nie toegerus is om die 
stres wat daarmee gepaard gaan te hanteer nie. Suid-Afrika het een van die hoogste syfers vir 
stres-verwante siektes in die wereld. Gepaard hiermee gaan een van die hoogste statistieke vir 
egskeidings, gesinsmoorde, selfmoorde en vroue- en kinderfolterings ter wereld (St Ledger 
1987:13). 
Selfmoord kan ook as 'n oplossing vir emstige probleme beskou word. In sulke gevalle besit 
die jongmens net nie die vermoe om die probleem self te hanteer en op te los nie. Dit gebeur 
soms dat 'n persoon wat die ondersteuning in die lewe gebied het te sterwe kom en dat die 
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jongmens voel dat daar geen sin meer in die lewe is nie (Smith 1990: 189). Dit is juis die 
jongmens wat selfmoordneigings toon wat uiters kwesbaar vir affektiewe verliese is. 
Interpersoonlike konflik en ontwrigting kan ook tot depressie, wat uiteindelik tot selfmoord kan 
oorgaan, aanleiding gee. Kitsoplossings laat gewoonlik nie die smart verdwyn nie en self het 
hulle nie geleer om pyn en lyding te hanteer nie. Dit kan moontlik teruggevoer word na die 
gebrekkige ondersteuning wat die kemgesin hied. As gevolg van ontheemding kan die gesin nie 
die nodige geborgenheid gee aan die kind wat daama soek nie. 'n Versteurde gesinsverhouding 
hied in die algemeen geen emosionele steun aan die jongmens nie. Die vooruitgang op die 
gebied van die wetenskap en tegnologie het die sosiale milieu van die jongmens drasties verander 
(vgl hfst 2 par 2.3.6). Die jongmens kan al minder op die ondersteuning van die gesin staatmaak 
en dan is die kommunikasiekanale tussen die ouers en die kinders boonop grootliks verduister 
(Louw 1991 :25; vgl hfst 2 par 2.2.1.4). Hierdie verlies aan harmonie en die afwesigheid van 
waarde- en normesisteme bring mee dat die jongmens geen weerstand meer teen hierdie totale 
aanslae van die lewe kan hied nie (Dippenaar 1987:205). 
Daar is, benewens die voorgenoemdes, verskillende redes wat vir selfmoordneigings aangegee 
kan word. Die mens pleeg selfmoord omdat hy van 'n verskriklike gemoedstoestand ontslae wil 
raak, desperaat is, uit 'n onmoontlike situasie wil ontsnap, om ander mense jammer te laat voel 
vir wat hulle horn aangedoen het, om mense te laat skrik of terug te kry, om mense van plan te 
laat verander, om iemand te wys hoe lief hy/sy vir horn is, om hulp by iemand te soek en by 'n 
geliefde te wees wat gesterwe het. Die laat-adolessensie en vroee volwassenheid word as 'n 
tydperk met hoe selfmoordrisiko beskou. Dit is die periode wanneer die selfsugtige jongmens 
die hoofstroom van die samelewing betree (Keyan 1981:142-143) en poog om die bestaande 
waardes te vemietig en selfvoorsienend te word. Dit is dan dat die mens probeer kompenseer, 
die huidige probeer vemietig, dit probeer ontvlug en as daar nie die nodige reaksie is nie, 
ontstaan daar 'n gevoel van hopeloosheid en betekenisloosheid. Nou voel die mens onwelkom 
en ontwikkel 'n negatiewe selfbeeld (Cosyns 1992:14). Louw (1991:25) beweer dat selfmoord 
'n laaste fatale poging is om 'n einde aan 'n troostelose en neerdrukkende bestaan te maak, want 
daar bestaan geen vooruitsigte, hoop of toekoms meer nie (Herskowitz 1988: 151 ). 
Samevattend kan gese word dat dit duidelik blyk dat die eietydse gesm as gevolg van 
ontheemding in sy breedste verband en die gepaardgaande ongeborgenheid wat beleef word in 
eksistensiele nood verkeer. Daar is oor die algemeen 'n gebrek aan onderlinge vertroue en begrip 
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binne gesinsverband. 'n Heelhartige aanvaarding van mekaar bestaan dikwels nie. Dit skep 'n 
swak fondament vir voldoende begeleiding tot volwassenheid (Le Roux & Smit 1992:95~ 
Pretorius 1994:54). Agogiese hulpverlening is nodig om die gesin weer 'n eenheid te maak wat 
geborgenheid aan die kind sal hied. 
2.2.2 Enkele simptome van ontheemding binne die eietydse gemeenskap 
Die eietydse samelewing is van 'n besondere ingewikkelde en komplekse aard. Laasgenoemde 
het grootliks en drasties van 'n landelike omgewing tot 'n onpersoonlike stedelike omgewing 
verander (Le Roux & Smit 1992:83). In die eietydse samelewing het die mens die slagoffer van 
sy eie vooruitgang geword. Dit is 'n wereld van baie teenstrydighede, norme wat in stryd met 
mekaar is en botsende situasies. W aar die mens se optrede deur ander binne hierdie komplekse 
samelewingsverband bepaal word, is dit maklik om ontheem te raak (Smith 1993:43). Hier sal 
slegs op enkele simptome van 'n dieperliggende probleem binne die eietydse samelewing gewys 
word. 'n Kind-vyandige klimaat, wat die volwassewording van die kind wesenlik kan beinvloed, 
kom in die eietydse bestel al meer na vore. Die verswakking van die gevestigde bande binne 
die samelewing kom ook voor wat weer tot die vereensaming van die mens kan lei. 'n 
Identiteitskrisis word as gevolg van ontheemdiilg in die huidige tydsgewrig beleef. As gevolg 
van die eksistensiele vakuum (vlg hf st I par I. I) waarin die ontheemde mens verkeer, het hy 
hierdie vakuum met narcisme as 'n ontvlugtingsmeganisme probeer vul. Hierdie simptome sal 
vervolgens bespreek word. 
2.2.2.1 Die kind-vyandige samelewing 
In die eietydse Westerse samelewing word daar voortdurend teen oorbevolking, voedseltekort en 
verwante probleme gewaarsku. Dit het daartoe aanleiding gegee dat die stigma wat daar aan 
kinderloosheid gekleef het, vinnig besig is om te verdwyn en dat daar 'n drastiese afname in 
geboortes voorkom. Ouerskap word nie meer soos in die verlede as 'n gewenste sosiale 
aangeleentheid beskou nie (Popenoe 1991:32). Kindwees in die eietydse samelewing beteken 
vir baie kinders dat hulle met 'n kind-vyandige kultuur te doen kry. Dit impliseer 'n kind-
vyandige sosiale opvoedingsomgewing waar die kind se wording deur opvoedings- en 
samelewingsfaktore belemmer word. Die kind ervaar ook die samelewing as 'n plek waar daar 
nie vir horn voldoende leefruimte geskep word nie (Le Roux & Smit 1992:83). 
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Ten spyte van die druk wat daar voortdurend op getroude paartjies uitgeoefen is om met 'n gesin 
te begin was daar maar altyd diegene wat die gedagte aan ouerskap gekritiseer en bevraagteken 
het (Veevers 1980:1; Marshall 1994:112-114). Dit het tot gevolg gehad <lat daar by baie jong 
ouerpare twyfel ontstaan het of hulle met 'n gesin moet begin. Hierdie huiwering lei dikwels 
daartoe <lat hulle hul eie lewens en gerief bo die van die gesin stel. W anneer daar dan wel 'n 
kindjie gebore word, druis <lit teen die ouers se hele lewenstyl in. Dit kan selfs gebeur <lat die 
ouers die kind as 'n bedreiging vir hul selfsugtige lewenshouding ervaar en <lat die kind dan 
onwelkom voel (Foster 1980:3). Baie ouers voel dat die kind inbreuk op hul individuele vryheid 
maak en hulle hinder in hul beroepsvervulling. Die ouers is baie keer nie kindgerig nie en daar 
is onsekerheid oor hul opvoedingsrol (Packard 1983:9). Dit is dan dat Toffler (1981:223) van 
'n child-free lewenstyl praat. Die volwasse-gesentreerde huis kan net nooit die nodige 
geborgenheid hied sodat outentieke begeleiding kan plaasvind en die moontlikhede van die kind 
maksimaal kan ontwikkel nie. 
Daar is wereldwyd organisasies wat die gedagte van 'n kinderlose huwelik wil propageer. In 
talle industriele lande is daar selfs 'n weerstand teen kinders in die gesin opgebou. In Amerika 
is daar 'n organisasie genaamd die National A l/iance for Optional Parenthood, gestig. 
Soortgelyke organisasies het in Brittanje en Europa tot stand gekom om die regte van kinderlose 
paartjies te beskerm (Toffler 1981:223). 'n Ander belangrike tendens is die van jongmense wat 
verkies om nie te trou nie (vgl hfst 2 par 2.2.1.2). Bronfenbrenner (1985:51) dui dan ook aan 
dat hierdie tendens veral by die ouderdomsgroep 18-25 jaar voorkom en dat <lit juis die groep 
is wat met gesinne behoort te begin. Hierdie selfsugtige optrede weerspieel die tydsgees, maar 
raak ook die vervulling van die voortplantingsfunksie binne die huwelik op 'n verreikende manier 
(Cronje, Van der Walt, Retief & Naude 1989:91). Hierdie mense le klem daarop dat hulle vry 
kan beweeg, alhoewel hulle voomemens nie altyd suiwer is nie. Die verantwoordelikheid van 
die huwelik druis volgens hierdie mense teen hul vryheid in (Toffler 1981 :223 ). Die 
verabsolutering van die ouers se eie selfverwesenliking word deur die kind gekortwiek en daarom 
verkies hulle om eerder kinderloos te bly. So word die eksklusiwiteit van hul eie 
selfverwesenliking gewaarborg. Daar is ook die strewe na materiele welvaart en tegnologiese 
vooruitgang wat 'n doel op sigself geword het, waar <lit eerder 'n waardevolle bydrae moes maak 
om sinvol te kan lewe (Le Roux & Smit 1992:88). Die kind word dus as 'n las in die eietydse 
samelewing beskou en het onwelkom geword. Dit lei daartoe dat die kind ontheem raak omdat 
hy nerens geborgenheid ervaar nie. In baie gevalle word die kind selfs aan openlike vyandigheid 
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onderwerp (Pretorius 1994:126-127). 
Baie egpare beskou kinders, soos reeds vermeld, as 'n bedreiging vir hul persoonlike vryheid en 
ekonomiese mobiliteit. Die opvoeding van die kind word dan aan buite-instansies soos 
bewaarskole, versorgingsoorde en pre-primere skole opgedra (Stewart 1972: 134). Die vryheid 
wat hierdie optrede hul hied, verskaf dan aan ouers die geleentheid om op hul eie te sosialiseer 
en te ontspan. Dit het 'n leefwyse geword. Pistorius (1976:62-63) stel dit dat baie egpare dus 
kinderloosheid verkies om hul eie selfsugtige redes. Die idee van ouerskap het 'n negatiewe 
betekenis gekry en in baie gevalle kan die geboorte van 'n kind problematies vir 'n huwelik wees. 
Die kindertal het dan ook die afgelope 60-100 jaar in die Westerse wereld drasties afgeneem 
(Smit & Le Roux 1991:76). 
Die emansipasie van die vrou en die herdefiniering van haar taak binne en buite die huis kan 
haar keuse om kinders te he bei"nvloed. Dit gaan ten diepste vir die moderne vrou om bevryding 
uit eeue se gebondenheid en 'n soeke na 'n eie identiteit (Anthony 1979:77). Hierdie emansipasie 
het daartoe gelei dat die moeder baie ander en soms botsende rolle en verantwoordelikhede moes 
vervul. Dit sluit onder andere haar beroeps-, huweliks-, gemeenskaps- en opvoedingstaak in. 
Die vrou se onafhanklikheid kan ook daartoe lei dat die huwelik gerieflikheidshalwe aangegaan 
en ontbind word. In sodanige gesinne kan kinders nie die nodige geborgenheid, veiligheid en 
aanvaarding ervaar nie. Die gesinsituasie word deur die kind as vyandig beleef (Le Roux & 
Smit 1992:86). 
Doeltreffende voorbehoedmiddels en aborsie is van die redes vir hierdie sogenaamde kind-
onwilligheid (Frankl 1969:65; Du Toit 1978:4-5). In hierdie wereld van enorme vooruitgang op 
die gebied van die wetenskap en tegnologie le die verantwoordelikheid en verpligting swaar op 
die skouers van die man en vrou om onbeplande geboortes te vermy. Wanneer konsepsie egter 
plaasgevind het, ontstaan die vraag of aborsie toegepas kan of mag word. Hieroor bestaan daar 
groot verdeeldheid (Veevers 1980: 148). Daar word redelik algemeen aanvaar dat dit nie net 
toegepas mag word omdat die vrou nie kinders of meer kinders wil he nie. Sommige beskou 
di t egter as die enigste oplossing vir onbeplande swangerskappe (Hardin 1978 :24 ). Tans is daar 
in Amerika 'n reaksie teen aborsie, genaamd Operation Rescue, 'n groep wat hulle daarvoor 
beywer dat die verskillende state eie wetgewing oor aborsie kan uitvaardig. Hulle beywer hulle 
opnuut daarvoor om aborsie as 'n skande en sonde voor te stel (Lacayo 1992:40). In Suid-Afrika 
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is Pro-Life 'n groep wat teen aborsie optree en lesings in hierdie verband aanbied (Kriz 1992: 11 ). 
Die vraag wat steeds gevra word, is wanneer word die fetus as mens beskou. Vir Wilkerson 
( 197 4: 66) is die ongeborene steeds verwekte I ewe en dit kan nie geneem word nie, want die fetus 
is skepsel, wat alreeds lewe toon en in die proses van groei is. Om die verwekte dood te maak 
is om dood ho lewe te kies. Strasser (1970:66) sien die moontlikheid by die mens om lewe te 
verwek as 'n eksistensiaal van die menslike Dasein, want dit behoort tot die mees eie, intiemste 
moontlikheid van die menslike Dasein om op verskillende niveaus en in uiteenlopende vorme 
vrugbaar te wees, lewe oor te dra en dit ook te laat groei. Laasgenoemde moet veral geskied 
in hierdie eietydse bestel waar veral die kind al meer ontheemd voel en dus ontuis in die wereld 
is. Die kind-vyandige samelewing is die produk van 'n gesekulariseerde, tegnologiese 
samelewing met alles wat daarmee saamhang. 'n Verdere direkte simptoom van die 
ontheemdingsverskynsel wat ook met bogenoemde saamhang, is die vereensaming van die mens. 
2.2.2.2 V ereensan1 ing 
Die vereensaming van die mens is, volgens Couwenberg (1959: 17), een van die kemvraagstukke 
van die samelewing. Hiermee word aan die diepste menslike of eksistensiele nood van die 
samelewing geraak, want die mens voel in hierdie ontheemde wereld nie meer tuis nie. Die 
veranderde sosio-ekonomiese struktuur van die samelewing met sy tegnologies-wetenskaplike 
inslag, bet opvallende veranderinge gebring wat onder andere op die menslike gees inwerk. 
Kotzee (1969:2) beskryf die mens as 'n eensame wese tussen al die masjiene wat horn bedien 
en wat hy moet bedien (vgl hfst 2 par 2.3.6). 
Robert Brian (1976:259-260) se in hierdie verband: "To me it is the strangest thing that in 
Western Christian society, founded on the love of God and the fellowship of mankind, loneliness 
has become one of the hallmarks. We are the only people who have drummed into them from 
childhood the impossible commandment to love our neighbours like ourselves and yet so many 
of us eke out an existence as loveless and unloved atoms - free individuals in an open society, 
condemned to form part of the great, grey sub-culture of the lonely." Die agogiese implikasies 
hiervan is duidelik. Die eietydse samelewing word deur 'n geweldige toename in vereensaming 
gekenmerk met skokkende uitwerking. Hierdie vereensaming kom oral voor en sluit jongmense 
tot bejaardes in (Brian 1976:260). 
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Daar kan gevolglik gese word <lat vereensaming een van die mees fundamentele probleme is 
waarmee die mens vandag gekonfronteer word. Dit plaas die mens in 'n eksistensiele nood. 
Wanneer daar in hierdie verband van eensaamheid gepraat word, gaan dit vir Duvenage (1975:1) 
nie om een of ander vorm van alleen wees, isolasie of 'n ervaring wat op uitwendige 
omstandighede betrekking het nie. Iemand is alleen of geisoleerd as hy ten opsigte van tyd en 
ruimte van ander geskei is, terwyl daar tog nog sterk sprake van geestelike kontak kan wees. 
Eensaamheid is 'n veel ingrypender en omvangryker begrip. Hy noem ook <lat iemand nie 
noodwendig eensaam hoef te wees as hy afgesonder of in die verlatenheid van die berge verkeer 
nie. Aan die anderkant kan die ergste graad van eensaamheid horn midde in die drukte van die 
samelewing van iemand meester maak. 
In die modeme samelewing gekenmerk deur massifikasie, industrialisasie en verbeterde 
kommunikasie neem eensaamheid drasties toe. Die eensaamheid wat deur ontheemding ontstaan, 
tas die mens in sy eksistensie of in sy wese aan. Die eensaamheid kan enersyds ontstaan 
wanneer die mens in sy eie individualiteit vasgevang word of andersyds deur innerlike 
ontheemding. Laasgenoemde beteken vir Couwenberg (1959:16) dat die mens van sy 
omringende wereld, van sy medemens, sosiale instellings, van die natuur, van homself en die 
grond van sy bestaan, naamlik God, vervreem of losgeslaan raak. Die eensaamheid en nood wat 
so ontstaan, kan ook as geestelike dakloosheid, verlorenheid en karakterverlies bekend staan. 
Dit lei dan tot gevoelens van angs, onrus, onsekerheid en vertwyfeling. Daar is van verlorenheid 
sprake wanneer die mens van sy medemens bewus is, maar daar geen positiewe relasie meer 
bestaan nie. Sodoende bly mense vreemdelinge vir mekaar. 
Wanneer die mens in die massa opgaan, lei <lit tot die vemietiging van eie identiteit en 
eksistensie. Tussen ek-en-jy is daar 'n onoorbrugbare kloof. Die ek-jy-relasie is daardeur 
verbreek. Die enkeling is dus op homself aangewese (Flam 1966:81). Wanneer daar van 
eensaamheid sprake is, is daar nie van werklike betrokkenheid en kommunikasie tussen mense 
sprake nie. Mense het alles met mekaar te make en tog ook weinig. Hui leef saam, werk saam, 
slaap saam en tog is daar nie juis sprake van hegte verhoudinge nie. Dit is eintlik die tragedie 
van die modeme samelewing met sy fenomenale ontwikkeling op elke gebied. Nog nooit tevore 
was mense so naby mekaar en tog so ver van mekaar verwyder nie; nog nooit tevore was hulle 
so alleen en so eensaam nie. Mense gebruik en misbruik mekaar, maar <lit is sover as wat die 
verhouding kom. Becker (1976:241) se dat die modeme mens nie meer die moontlikheid besit 
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om sin aan sy eie bestaan te gee nie. Hy is van die moontlikhede om dit te doen gestroop. Die 
ideaal om bokant die vasgevangenheid van tyd en ruimte uit te styg en egte sosiale verhoudinge 
te skep is horn ontneem en die sin vir tradisie, 'n plek in die geskiedenis en selfs in die lewende 
hede ontbreek. 
Couwenberg (1959:40) beweer dat die modeme lewe deur 'n verontrustende neurotisering 
gekenmerk word. Dit is 'n duidelike teken dat die hedendaagse mens nie meer in sy wereld tuis 
voel nie. Die mens is ontheemd. Soos voorheen opgemerk, kan dit aanvaar word dat die 
modeme gekompliseerde samelewing die vereensaming van die mens veroorsaak of ten minste 
stimuleer. Talle faktore wat aan die eietydse samelewing eie is, speel dan ook 'n belangrike rol 
in die proses van vereensaming. Hierdie faktore of prosesse, byvoorbeeld verstedeliking, met 
die gepaardgaande massavorming, industrialisasie, meganisasie, outomatisasie, burokratisering 
en nog vele meer verskynsels is hier ter sprake (vgl hfst 2 par 2.3.4 en 2.3.6). Navorsers kom 
daarom tot die gevolgtrekking dat vereensaming die produk van 'n komplekse interaksie van 
sosiologiese, psigologiese, kulturele en historiese faktore binne die ervaringsveld van elke 
individu is. Om dus uitsluitlik na die tegnologiese era of na 'n individuele psigologiese 
gesteldheid te verwys is 'n veels te simplistiese benadering (Duvenage 1975:3). Vir Peplau en 
Perlman (1982:9) is dit belangrik om die kulturele- en omgewingsfaktore te beklemtoon, want 
dit het 'n effek op 'n persoon se kanse om te vereensaam. So 'n benadering sal hopelik toon dat 
persoonlike faktore en kulturele waardes nie oorbeklemtoon mag word ten koste van ander 
faktore nie. 'n Persoon wat uit vrye wil die eensaamheid verkies, gee voorts aan ontheemdheid 
'n ander kwaliteit as die een wat dit nie self gekies het nie (Schacht 1971: 175). 
Slater (1981:41-42) beweer dat daar in Amerika te veel klem op kompetisie, onbetrokkenheid 
en onafhanklikheid gele word. Terselfdertyd bly die individu egter van die betrokkenheid van 
die gemeenskap afhanklik. Deur op die individu te konsentreer word die gemeenskap benadeel. 
Die een oorsaak vir die vlaag van eensaamheid le in die stygende vlak van sosiale diversiteit. 
Deur die verskille eerder as ooreenkomste te beklemtoon word die mens aangemoedig om te 
individualiseer. Daar word daarvoor voorsiening gemaak dat elke mens sy ofhaar potensiaal kan 
bereik. Hoe meer gelndividualiseerd die mens word, hoe moeiliker raak dit egter om kontak te 
maak. Die individu word getransformeer tot 'n gelsoleerde atoom (vgl hfst 2 par 2.3.3). 
Enersyds is die individu eensaam en geatomiseer en andersyds is hy totaal van die samelewing 
en sy meganismes afhanklik (Toffler 1981:379). Die mens het bloot 'n rat in die meganiese 
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sisteem geword. Die atomisering het tot manipulering aanleiding gegee (Israel 1971 :280-281 ). 
Dit blyk duidelik dat die mens deur vereensaming al meer van sy wese losgeslaan word en in 
'n eksistensiele vakuum verkeer. Hierdeur word die mens se ontheemding vererger, want nerens 
vind hy geborgenheid nie. In die wereld wat hy moet bewoon, voel hy horn nie tuis nie en kan 
hy as gevolg daarvan 'n identiteitsverduistering ondervind. 
2.2.2.3 Identiteitsverduistering 
Die mens beleef as gevolg van ontheemding in die huidige tydsgewrig 'n identiteitskrisis. 
Hierdie identiteitskrisis het sy oorsprong onder andere daarin dat die kind dit moeilik vind om 
'n rolmodel te vind met wie hy horn kan identifiseer. Hoe ouer 'n kind word, hoe meer kompleks 
word die netwerk om horn. Sy verhouding met sy gesin, die omgewing, die skool en ten slotte 
die beroepswereld verander. Die rol van die volwassene is inderdaad onpersoonlik en in 'n 
sekere sin speel hy selfs 'n anonieme rol. Dit geld ook vir die gemodemiseerde samelewing, 
want in 'n ontheemde kultuur is die meeste rolle of houdinge geburokratiseerd. Dit het 'n invloed 
op die mens se persoonlikheid en identiteit en dit kan ontheemding in die hand werk. Die mens 
is van sy wese losgeslaan en weet eintlik nie meer presies waar hy inpas nie (Zijderveld 
1983 :65-66). 
Ken Russell (in Craig 1976: 131) beskryf hierdie now here people as volg: "I work from seven 
in the morning to seven at night, I have half a day off a week, that's Saturday from one o'clock 
to six o'clock and I said: 'Where do you go then?' 'Nowhere', and it's for the nowhere people, 
maybe, that we should start thinking." Kriel (1987: 144) praat van 'n ontwortelde, bodemlose en 
drywende mens wat van sy identiteit gestroop is en verward in die kunsmatige werklikheid 
rondspartel. Dit is dan ook hierdie werklikheid wat sy menswees bepaal. Schoeman (1988:250) 
verwys na die ankerlose mens wat van die vaste grond losgeruk is en wat breinspoeling, veral 
van die ekstreme eksistensialisme ondergaan het. Vir hierdie mens het die lewe weinig meer sin. 
Die lewe word as 'n sinlose nag sonder daeraad ervaar. Hy word sonder sy toedoen meegesleur 
sodat hy 'n reisiger op pad na nerens word. Die verandering en versnelling in tempo het 'n 
losmakende karakter wat die mens sonder ankers en sonder rigtinggewende wegwysers met 
betrekking tot die doel en sin van sy bestaan maak (Van Rensburg 1983:239). 
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Schneider (1968:88) skryf die verwardheid en identiteitsloosheid aan die totaal veranderende 
omgewing van die individu toe - soos tegnologiese virtuositeit, dominante produktiwiteit, 
kulturele professionalisme en gebroke interpersoonlike assosiasies wat die mens in die woonplek 
wat hy self geskep het, ontuis laat voel. Weens die radikale en voortdurende verandering word 
die mens gedwing om 'n tempo te handhaaf wat haas bo-menslike eise aan horn stel. Hierdie 
meervoudige wereld van botsende norme en konfliksituasies laat die mens sonder identiteit. 
De Klerk (1984:296) stel dit dan ook spesifiek dat die eietydse mens met ongekende en uiters 
komplekse probleme gekonfronteer word. Die ontheemde tydsgewrig waarin hy lewe, het 
probleme ontketen wat van so 'n aard is dat selfs die welmenendste ouer dikwels in emstige 
vertwyf eling is oor wat ouerskap werklik behels. Een van die grootste probleme waarmee die 
eietydse mens te make het is om 'n persoon te bly te midde van die invloed wat van 
massabewegings en sosiale druk kom. Die mens word aan geweldige druk onderwerp en daar 
word op alle vlakke en plekke gepoog om horn te laat konformeer (Moustakas 1971: 1 ). Op 
hierdie wyse word die verwerwing van 'n persoonlike identiteit bemoeilik.1 
Vir Riesman (1961:242-243) hou ontheemding ongetwyfeld met die knellende sosiale 
vraagstukke en skeefgetrekte menseverhoudinge verband. Gedurende die twintigste eeu is 
gesonde Christelike verhoudinge en samelewingsverbande onder geweldige druk geplaas. Slater 
( 1981 :2) wys daarop dat daar in die verlede talle maniere in die samelewing was om van 
ontheemding te ontvlug. Hy identifiseer dan ook die familiekring en die stabiliteit wat 'n veilige 
omgewing bied as moontlike toevlugsoorde. As gevolg van die ontheemding wat daar heers, is 
die mens egter verplig om by die massa in te val. Indien die sosiale sisteem nie die nodige 
geborgenheid kan bied nie, kan daar ook geen betekenis en sin aan die lewe en menslike relasies 
gegee word nie. Dit bied dan ook min ondersteuning aan die individu en laat horn nie voel dat 
hy iewers behoort nie. Hy voel verwerp en dit kan weer tot 'n identiteitskrisis lei (Klapp 
1969: 14). Volgens Schneider (1968:89) word die individu se lewe 'n lappieskombers van aparte 
institusionele eise. Die vertegnifisering van die lewe wat as gevolg van meganisasie en 
outomatisasie ontstaan het, het die mens tot 'n instrument gereduseer (Duvenage 1975:8). 
Die tegnokrasie het depersonalisering in die hand gewerk en 'n menstipe laat ontstaan wat 
veelseggend, die tegnokraties-besete mens genoem word. Die funksie van die mens het verander. 
Duvenage (1975:5) kenskets dit as 'n teken of stigma van die tyd. Duvenage (1973:131) het in 
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Die opstandige student reeds van die depersonalisering van die mens melding gemaak. Die 
intensivering en aanvaarding van die tegnologiese veranderinge het tot die verlaging van 
geestelike waardes aanleiding gegee. Die tegnologiese ontwikkeling beklemtoon immers sake 
soos pragmatisme, doeltreffendheid, produksie en verbruik. Die afwesigheid van duidelik 
geformuleerde sosiale doelstellings en die vergoddeliking van die tegnologiese proses ten koste 
van sosiale belange moes dus onwillekeurig tot 'n dehumanisering van die samelewing lei. Die 
jeug se protes teen hierdie dehumanisering is 'n deel van hul stryd om identiteit en integriteit te 
verwerf. Die identiteitskrisis wat die mens beleef kan onder andere daartoe lei dat hy 'n 
narcistiese bestaan begin voer. 
2.2.2.4 Narcisme 
'n Leemte of eksistensiele vakuum het as gevolg van die atelstiese denkrigting wat deur sekere 
filosowe ingeslaan is, ontstaan. Smith (1983:73) verwys na hulle as die verduisteringsdenkers 
en noem dan onder andere vir Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.1), Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2), 
Nietzsche en Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.5). Nietzsche se God-is-dood-teorie was inderdaad 'n 
groot bydraende faktor. Narcisme of eieliefde het hierdie vakuum wat ontstaan het, gevul. Die 
narcistiese mens aanbid homself. Hy word totaal deur sy eie doen en late geabsorbeer en beskou 
homself as volmaak. Hoe meer hy probeer om in sy eie wereld god te wees, hoe meer vervreem 
hy homself van ander mense (Fromm 1980:66-67). 
Feuerlicht (1978:24) beskou narcisme as 'n vorm van selfontheemding, dit wil se die mens is van 
die samelewing en die mense om horn vervreemd. Die narcis gaan in selfbewondering op en 
gebruik ander mense om daardeur maar net weer homself te verheerlik. As hierdie mense dan 
nie aan die narcis se verwagtinge voldoen nie, word hulle genadeloos verwerp (Jacoby 1990:1). 
Die mens belewe 'n krisis juis omdat hy nie kan onderskei tussen die skyn en die werklikheid 
nie. 'n Eindelose reeks teenstrydighede, ervarings, lewenskrisisse, die twyfel oor wat goed en 
kwaad is en wat ongedefinieer voorkom, die betekenisloosheid van sy bestaan, lei tot angs- en 
skuldgevoelens (vgl hfst 2 par 2.3.3). Hierdie mens kan nie meer glo nie en voer 'n nihilistiese 
bestaan (Key an 1981 :341 ). Ten einde van sy vrese en spanning ontslae te raak probeer sommige 
mense in die narcisme ontvlug, want hul hoogste doel is om hulself te plesier en die eie-ek te 
bevredig (Lasch 1978:60; Alford 1988:8). 
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Die narcis het geen belangstelling in die toekoms nie en ook nie in die verlede nie (Lasch 
1978:xvi). Die ontheemde mens wat van die wereld losgeslaan is, het nie toekoms nie (vgl hfst 
2 par 2.3.2). Die eietydse mens leef in 'n hoe mate net vir die oomblik, die hier en nou. Vir 
Lasch (1978:5) is die mens vinnig besig om sy begrip vir die historiese kontinuiteit te verloor. 
Daar is as gevolg hiervan geen kans om ware sukses te behaal nie, omdat sodanige benadering 
geen verband met die verlede en die toekoms het nie en dit ook nie ander mense in ag neem nie. 
'n Denkbenadering wat op die narcistiese lees geskoei is, dra die kiem van sy ondergang in horn 
rond. 'n Perspektief wat hoop op die toekoms hied en verwagtinge vir die toekoms open, is 
eenvoudig nie moontlik met so 'n futilistiese lewensuitkyk nie (Van Rensburg 1983:231-232). 
Lasch (1984:23) het die vraag gestel of die wankelende Amerikaanse ekonomie en die 
mislukking van die Amerikaanse buitelandse beleid nie na 'n dieperliggende mislukking van 
moraliteit en 'n kulturele krisis teruggevoer kan word nie. In 'n sekere sin kan dit ook met die 
relativering van waardes en die opkoms van subjektivisme geassosieer word. 'n Lewenshouding 
het ontstaan waar die mens glo dat hy slegs eenmaal sy lewenspad bewandel en daarom alles uit 
die lewe moet haal. Volgens Smith (1983:74) skep hierdie lewenshouding onder andere 'n 
atmosfeer van geweld en angs. Seksbeheptheid en morele chaos is aan die orde van die dag. 
Die gebruik van verdowingsmiddels en ander stimulante vier hoogty. Die verveeldheidsindroom 
kom ook na vore, want die sintuiglike ervaringe van die mens het afgestomp (Lasch 1978:43). 
Uit die voorafgaande is dit baie duidelik dat narcisme groot agogiese probleme tot gevolg kan 
he. So 'n denkhouding kan net tot 'n inoutentieke en ontheemde bestel lei. Begeleiding is nodig 
om hierdie narcistiese denkhouding te verander. 
Al hierdie simptome wat bespreek is, wys op moontlike dieperliggende probleme binne die 
gemeenskap. Vervolgens sal sommige van die faktore wat ontheemding in die eietydse same-
lewing veroorsaak, bespreek word. 
2.3 ENKELE OORSAAKLIKE FAKTORE WAT TOT DIE ON1HEEMDINGS-
VERSKYNSEL IN DIE EIETYDSE SAMELEWING HYDRA 
Toe die simptome in die vorige afdeling bespreek is, is daar na dieperliggende faktore wat 
hierdie vertroebeling veroorsaak het, verwys. Vervolgens gaan daar onder andere na die 
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• Verstedeliking en massifikasie 
• Emansipasie en die vooruitgangsidee 
• Die wetenskap en tegnologie en die na-Renaissance denktradisie. 
2.3.1 Sekularisasie 
Dit is opvallend <lat die Christelike geloof in die moderne samelewing van alle kante bedreig 
word. Dit bring 'n afname in aanspreeklikheid mee, met 'n toename in verwereldliking (Mohr 
1973:133; Spoelstra 1995:8). Shoham (1974:108) se <lat die atbreek van transendentale 
betrokkenheid wydverspreid voorkom en <lat die moderne samelewing al meer sekuler word. Vir 
Van Niekerk ( 1991: 31) behels sekularisasie <lat die mens se aardse en huidige bestaan vir horn 
die belangrikste geword het. Die mens se tydsbegrip word verskraal, aangesien sekularisasie die 
mens van sy ewigheidsbestemming afsny (vgl Degenaar 1967:71-74). Van Leeuwen (1964:334) 
beskou sekularisasie as 'n proses en sekularisme as 'n toestand. Sekularisme beskryf hy as die 
uiterste en ontaarde sekularisasie. 
Die verheerliking van die mens gedy in 'n Godlose klimaat. Hierdie verheerliking geskied dus 
waar daar geen geloof meer in die bo-menslike bestaan is nie. Daar word selfs sover gegaan om 
te beweer <lat God dood is (Vycinas 1973:3). Van Riessen (1974:26) beweer <lat Nietzsche met 
sy God-is-dood-uitspraak eintlik daardie God wat histories in die denke van die mens vorm 
aangeneem het en dus 'n degradering van God beteken het, dood verklaar het. Terselfdertyd het 
hy voorspel <lat God gedurende die twintigste eeu 'n al kleiner plek in die denke van die mens 
sal inneem. Hy was teen daardie God wat deur moderne teoloe en filosowe aan horn voorgehou 
is. Hy beskou hierdie God as bl.ote skyn. Die voorspelling van Nietzsche is wel bewaarheid. 
'n Toenemende aantal mense glo tans <lat God nie bestaan nie en <lat die wereld aan homself 
oorgelaat is. In Die Burger se hoofartikel Die verborge God (1991:28) word <lit gestel <lat <lit 
besonder opvallend is <lat God so onopvallend is in die wereld wat Hy gemaak het. Dit bring 
mee dat die mens oor die Godsvraag fundamenteel verskiL Nie alleen hoe Hy is nie, maar selfs 
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of Hy is, is omstrede kwessies. Vir Vycinas (1973: 3) is Nietzsche se uitspraak nie 'n uitdrukking 
van sy persoonlike ongeloof in God nie, maar is dit die fundamentele betekening van die 
modeme wereld. Daar bestaan geen twyfel dat God nie langer op grond van oorgeerfde 
Christelike tradisie vir die gewone mens van belang is nie. God word al minder in die mens se 
gedagtes opgeroep (Neusch 1977:7). Bonhoeffer (in Van Riessen 1974:29) beweer dat die 
groeiende menslike mag en die gevolglike sekularisasie wel tot die afwesigheid van God moes 
lei. Die mens van ons tyd het mondig geword en daarom is God afwesig. Die mens wil in sy 
eie krag die wereld beheers (Degenaar 1967:13). 
Janson (1969:36) vereenselwig horn ook met die idee dat die mens glo hy het God nie in sy lewe 
nodig nie. Die kerktorinkie word nie meer in die betonoerwoud en plantasie van televisie-
antennas gesien nie. Dit spreek nog net in 'n ander aparte wereldjie wat godsdiens genoem word. 
Fromm (1987:17-18) beweer egter dat kerke meer mense trek, godsdienstige boeke word 
blitsverkopers en meer mense praat oor God. Volgens horn is hierdie soort godsdienstige 
belydenis verberg agter 'n diepsinnige, materialistiese en ongodsdienstige houding. As 'n ware 
godsdienstige houding het dit geen werklikheidswaarheid nie. Die afstand doen van 'n teistiese 
ingesteldheid in die neentiende eeu was geen klein opgawe nie. Die mens het 'n sprong gewaag 
na objektiwiteit. Die aarde het opgehou om die middelpunt van die heelal te wees. Die mens 
het sy sentrale rol verloor en voel horn nie meer as 'n skepsel binne die skepping nie. Om die 
nuwe tyd, die postchristelike tyd, te laat aanbreek was daar geen ander keuse as om God dood 
te verklaar nie (Pienaar 1989:31 ). Dit is nou die wereld van die mens, vir die mens, sonder God, 
wat deur welvaart, voorspoed, vryetyd en gelyke geleenthede vir almal oorheers word. Volgens 
Smith (1983:77) hou hierdie horisontalisme waarin die mens verheerlik word, groot gevare vir 
die agogiese en daarmee saam ook die pedagogiese in. Sekularisasie moet beslis as 'n aan-
leidende oorsaak van die eietydse ontheemding beskou word, want 'n wereld sonder God kan as 
'n ongeborge toekomslose wereld beskou word. 
2.3.2 Toekomsloosheid 
Die mens wat nie die vraag na die sin van die totale werklikheid/Syn stel nie, sit vasgevang in 
tyd en ruimte. Hierdie vasgevangenheid of verduisterde bestaan, is ook 'n toekomslose bestaan 
en 'n toekomslose bestaan is 'n sinlose bestaan (Schoeman 1988:250). Die sinsverduisterde 
bestaan ontwrig die mens. Ontwrigting kan maklik tot opstand aanleiding gee. Die mens begin 
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glo dat hy aan die noodlot uitgelewer is en leef daarom slegs vir die hier en nou. Die mens 
vrees as't ware die toekoms omdat hy ontuis of ontheemd voel in die wereld waarin hy woon. 
Dit gaan vir die ontheemde mens om selfbehoud te midde van al die onsekerheid (Lasch 
1978:53). Vir Allain (1979:7) is verandering een van die min sekerhede in die eietydse wereld. 
Die onvermoe van die mens om by die vinnige verandering aan te pas veroorsaak,volgens Toffler 
(1970:12, 19-20),'n geweldige skok. Hy verwys daama asfuture shock. Weens die ontheemde 
bestaan wat die mens voer, is hy nie gereed of in staat om hierdie veranderinge te verwerk nie. 
Louw (1991:22) gaan selfs sover om die afname in geboortes aan 'n gevoel van pessimisme oor 
die toekoms te koppel. Ook Toffler (1970:343) <link dat die mens geen toekomsvisie meer het 
nie. Die pessimisme oor die toekoms mag nooit los van die ontwikkelings en verwikkelinge in 
die eietydse samelewing gesien word nie (Louw 1991 :22). Van Riessen (1974: 15) wys daarop 
dat die geweldige veranderinge waaraan die samelewing en die persoonlike lewe onderwerp 
word, 'n positiewe gevolg kan he, maar ook 'n geweldige bedreiging kan inhou omdat dit die 
mens aan moeilike beslissings onderwerp en met nuwe verantwoordelikhede belas. Veral in 
problematiese tye leef mense van dag tot dag. Hulle kyk selde terug en as hulle vorentoe kyk, 
is dit bloot om hulself teen moontlike rampe te beskerm. Die toekoms van die mens word deur 
bestaande wanpraktyke wat die direkte gevolg is van die tegnies-wetenskaplike kultuur, in gevaar 
gestel (Lasch 1984:15). Dit wil voorkom of die mens die toekoms as somber beleef. Enersyds 
kan die toekoms optimisties gesien word - 'n blinde geloof in voortdurende vooruitgang -
andersyds kan dit as gevolg van wereldkrisisse wat nie opgelos word nie as pessimisties gesien 
word. Allain ( 1979: 14-16) voel dat beide 'n blinde optimisme en 'n fatalistiese lewenshouding 
uiterstes verteenwoordig wat nie gesond is nie. 
Rossouw (1981:23) beweer dat die vraag na die sin van die lewe die mens tot stilstand ruk, want 
<lit ontstaan juis uit 'n bewuswording van die krisis waarin die hele bestaan van die mens verval 
het. Dit is in hierdie krisissituasie dat twyfel in vertwyfeling verander. Sou dit gebeur dan word 
die fondamente onder die mens uitgeruk en word hy van sy wese vervreem. Hierdie 
vervreemding kan baie maklik in ontheemding en nihilisme oorgaan (Dupre 1976: 13). Louw 
(1991 :24) beskou die kwelvrae van die eietydse samelewing as die angskrete van die 
ontnugterde, uitsiglose mens wat deur die wetenskap en tegnologie oordonder is en nie meer in 
staat is om die sinsvraag te vra of te beantwoord nie. Smith (1983:73) sluit hierby aan wanneer 
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hy se dat die natuurwetenskap nie meer bevredigende antwoorde op die verskynsels wat dit 
probeer toelig, kan verskaf nie. Die natuurwetenskappe kan nie die sosiale probleme van die 
mens oplos nie. Die verduistering wat 'n verabsolutering van die natuurwetenskaplik 
georienteerde denke en die tegnologie oor die mens en sy lewe gebring het, is besig om alle lewe 
op aarde en die aarde self te bedreig en stelselmatig af te takel. Die mens is magteloos in 
hierdie greep van die monster wat hy self geskep het, maar nie langer kan beheer nie, vasgevang. 
Dit laat die mens die onsekere toekoms vrees. 
Fromm (1970:67) se dan ook dat die Westerse gelndustrialiseerde wereld 'n krisis ervaar. As 
gevolg hiervan is daar 'n toename in geweld, verveeldheid, angs en vereensaming (vgl hfst 2 par 
2.2.2.3) waarneembaar. Deur 'n toename in wetenskaplike en tegnologiese prestasies kan hierdie 
menslike of eksistensiele krisis moeilik aangespreek word (Pienaar 1988: 17). Die kubemetika 
probeer die menslike ervaringe en handelinge tot so 'n mate beheer en stuur dat die mensbeeld 
verander word. Die gevolge daarvan is dat die mens van sy wese losgeslaan word (Du Preez 
1976:14-15). Die kubemetika word deur Robert Wiener (1954:16-17) as daardie wetenskap 
beskou wat die masjien en dier beheer. Dit is insiggewend om daarop te let dat hy die mens ook 
as 'n dier beskou. Van Riessen (1974:21) beweer dat die eietydse mens horn so selfstandig en 
magtig voel dat hy nuwe strukture skep waardeur hy sy eie toekoms wil bepaal. Hierin wil hy 
die wetenskap en die tegnologie gebruik (vgl hfst 2 par 2.3.6). 
Daar is reeds daarop gewys dat die mens die toekoms as 'n bedreiging ervaar ten spyte van die 
oenskynlike mag wat hy daaroor verkry het. Daar is geen duidelike bestemming meer waarop 
die mens sy lewenswandel kan afstem nie. Word die waarheen-vraag nie gestel nie, het die 
mens gevolglik geen duidelike bestemming of toekoms nie (Rossouw 1981:35-36). Dan is die 
mens ontheemd. Ontheemding in sy uiterste vorm beteken dat die mens in niks meer glo nie. 
2.3.3 Nihilisme 
Nihilisme ontstaan wanneer die absurditeitsbesef die denke volledig in beslag neem en daar in 
'n metafisika verval word. Nihilisme hou ten nouste verband met sinloosheid. Die nihilisme se 
die lewe is gegee, en verder: niks. Wie die lewe as mens wil leef, moet volgens hierdie 
nihilistiese standpunt die totale niksheid van sy bestaan aanvaar (Rossouw 1981 :25). Kirillov 
(in Fandozzi 1982:43) wys daarop dat die mens wat nie meer kan glo nie, die lewe en die dood 
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vrees. 
In 1880 het Nietzsche aan die begrip nihilisrne 'n nuwe betekenis gegee wat verreikende gevolge 
sou he. Die konsep is sentraal in sy filosofie, rnaar die betekenis wat hy daaraan gee, is rnoeilik 
om in 'n enkele definisie vas te vang, want dit verander na aanleiding van die konteks waarin 
hy dit gebruik. So byvoorbeeld beskou hy dit binne 'n bepaalde konteks as goed en binne 'n 
ander konteks as dekadent. Die volrnaakte word ook teenoor die onvolrnaakte gestel (Flam 
1966: 145). Hierdie verskillende sieninge van nihilisrne het vir Goudsblorn (1980: 10-11) een ding 
in gerneen en dit is die gedagte van die doelloosheid van die mens se bestaan. V andag word 
algerneen aanvaar dat niernand die problerne wat met sinloosheid en doelloosheid geassosieer kan 
word, so deeglik soos Nietzsche verwoord het nie. Daarorn kan die twintigste eeuse betekenis 
en gebruik van die begrip nihilisrne, direk of indirek aan Nietzsche toegeskryf word. 
Met die afwesigheid of die onaanvaarbaarheid of vernietiging van God is 'n eksistensiele vakuurn 
geskep ( vgl hf st 1 par 1.1 ). In die eksistensiele vakuurn kan die mens horn nie rneer orienteer 
nie, daarorn voel hy ongeborge en pak angs horn beet. Nietzsche het al gevra wat van die mens 
gaan word as God ons langste leuen blyk te wees (Pienaar 1989:46). Wanneer die mens van 
God verlate raak, ontstaan die vraag of sy bestaan nog inderdaad enige sin het (Ter Borg 
1982:25). Rosen (1969:72) sluit tot 'n mate hierby aan wanneer hy beweer dat die rnoderne idee 
om die natuur te beheer by Descartes begin het, rnaar in die pessirnisrne van Schopenhauer en 
die nihilisrne van Nietzsche geeindig het. Dit wil dus voorkorn asof die skuld vir die skepping 
van die absurditeitsklirnaat op die mens se belewing en gebruik van die tegnologie en die 
wetenskap geplaas kan word. 
Nietzsche se Ubermenscli (vgl hfst 1 par 1.2) is 'n vergestalting van die nihilistiese rnagsrnens. 
Deur God dood te verklaar word die mens op hornself, op sy eksistensie teruggewerp. Die 
begrip Ubermensch is dus die logiese uitvloeisel van die gedagte dat alles 'n antropogenetiese 
verklaring het en dat objektiwiteit-op-sigself nie afgelei kan word nie. Die mens kornrnunikeer 
nou nie meer met die transendente God of roep Sy naarn aan nie, nou gaan dit hoofsaaklik om 
die ek-jy-relasie. Hier gaan dit om die verabsolutering van die rnenslike rnoontlikheid: die 
Ubermensch (Esterhuyse 1964:121). Die verklaring van die Ubermensch hied egter geen 
oplossing vir die nihilisme nie. Hierdie saak het verreikende agogiese irnplikasies. 
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Die problematiek rondom nihilisme (vgl Durkheim hfst 4 par 4.3.2) skep 'n morele krisis wat, 
anders as wat dikwels gedink word, meer as net anomie is (vgl hfst 1 par 1.3.1). Durkheim 
beskou die nihilisme as 'n degradering wat in alle sektore van die samelewing chaos veroorsaak 
(Ter Borg 1982: 17 4 ). Hierdie toestand van onregeerbaarheid of anomie word verder verhoog 
deur die feit dat die menslike begeertes minder gedissiplineerd word op 'n moment wanneer daar 
eintlik sterker dissipline nodig is. Durkheim praat van 'n normatiewe breuk in die samelewing. 
Die individu word blootgestel aan die atbrekende effekte van onbeperkte begeertes en grenslose 
aspirasies (Shoham 1974:1-2). As gevolg van die kogstante nihilisme weier die mens om horn 
aan die reels van die gemeenskap te onderwerp. Die lewe is vir hierdie mense sonder hoop, 
sekerheid en betekenis. Die veilige ruimte waarin die mens kan eksploreer, word van horn 
geroof. Dit lei daartoe dat hy nie met vertroue toekoms kan stig nie en heeltemal ontheemd raak 
(Smith 1983 :93). 
2.3.4 Ve1~tedeliking en massifikasie 
Die grootskaalse sametrekking van mense is ook die gevolg van massaproduksie, -verbruik en 
-bemarking en die wedersydse athanklikheid van die een industrie van ander. Verstedeliking is 
grootliks die gevolg van industrialisering (Van Zyl 1977:289). Die konsentrasie van groot getalle 
mense in woning- en werkruimtes is kenmerkend van die groot stad. Die lewenstempo neem toe, 
die lewenspanning verhoog en die noodsaaklike rustigheid verdwyn. Daar is ook die 
onvermydelike akkumulasie van verskynsels soos egolsme, materialisme, vermaaklikheid en die 
elementere drange en drifte word vrylik uitgeleef. Die groot stad was en is as gevolg daarvan 
ongetwyfeld 'n vrugbare teelaarde vir die ontheemdingsverskynsel (Duvenage 1975:4). Hierdie 
bevolkingsopeenhoping in bepaalde gebiede het tot 'n eie stedelike beskawingstipe gelei wat al 
meer die totale bevolking gaan oorheers (Thierry 1956:49). 
Goodman (1975:192) wys op die pogings van die mens om enorme kunsmatige strukture, wat 
sentralisasie en pragmatisme bevorder, te skep. Die euwels en probleme van megapolisse; stede 
vyf, tien of twintig keer groter as die grootste ideale stad, is oorbekend. Vir die individu beteken 
dit eerstens eensaamheid, want verstedeliking bevorder die onderdrukking van die individu sodat 
hy in die kleurlose massa verswelg word. Die eie identiteit gaan verlore (Thierry 1956:49). 
Couwenberg ( 1957: 52) se dat die mens in die groot stad 'n enkeling in die skerpste sin van die 
woord word, daarom voel die mens.horn te midde van die massa uiters eensaam. In die groot 
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stad leef die mens 'n onpersoonlike lewe en voel homself nie meer gebonde aan die gebruike en 
gewoontes van 'n eie groep nie. Dit het verder meegebring dat die eietydse mens neig om van 
vaste ideologiee en die dogmatiese weg te beweeg (Naude 1986: 170). 
Vir Van Zyl (1977:291) is die stedeling se wereld 'n verdeelde wereld. Sy werkplek, speelplek 
en plek van aanbidding vorm nie meer deel van sy woonplek nie. Hy beweeg tussen 
verskillende gemeenskappe. Dikwels is sy woonplek net 'n plek waar hy van sy eensaamheid 
kan ontvlug. Die mens word gedwing om in hoe woonstelblokke 'n eensame lewe te voer. 
Dieselfde geld in baie woonbuurte waar huisbewoners glad nie hul bure ken nie. Die stedelike 
gebiede word deur 'n totale afwesigheid van die spontanei:teit van 'n natuurlike, alledaagse lewe 
gekenmerk. Dit is hier waar geestelike probleme en siektetoestande algemeen voorkom 
(Goodman 1975:192). Opregte belangstelling in mekaar, 'n gevoel van verantwoordelikheid 
teenoor mekaar en kennis van mekaar maak plek vir afstand, apatie, onverskilligheid en 
oppervlakkige interpersoonlike verhoudinge. Die onpersoonlike leefwyse lei tot verveeldheid, 
vereensaming en anonimiteit (vgl hfst 2 par 2.2.2.3). Die mens word 'n nommer, 'n enkele atoom 
in die geweldige massa van mense (Duvenage 1975:4; Feuerlicht 1978:99; Pistorius 1976:103-
104). As reaksie op hierdie probleme is die mens geneig om homself te segregeer in aparte 
groepe, kwasi-onafhanklike gemeenskappe en samelewings wat geen ontsag of gevoelens meer 
vir ander gemeenskappe of samelewings het nie (Goodman 1975:192). In die algemeen kom die 
vereensamingsproses sterker in die jonger stede met die modeme industriee na vore. Die 
heterogene aard van die bevolking van hierdie stede dra verder daartoe by (Couwenberg 
1959:52). 
Dit word algemeen aanvaar dat hoe meer 'n samelewing verstedelik, gelndustrialiseerd en 
gespesialiseerd raak, hoe groter is die neiging na sentrale en gestandaardiseerde norme. Intieme 
sosiale verhoudinge is in die reel gebaseer op, en word gestimuleer deur 'n sisteem van 
gemeenskaplike waardes en norme. Hierdie norme vorm dan ook die kriteria vir evaluering van 
die gemeenskap. Daar moet op gelet word dat hierdie patrone in groot gemeenskappe 
grotendeels verdwyn het. In sulke omstandighede is die individu op homself aangewese om die 
teenstrydige invloede en prikkels te verwerk. Dit plaas egter geweldige druk op sy eie 
waardestruktuur, wat tot die totale prysgawe daarvan kan lei. Daar is niks wat vereensaming 
sterker stimuleer en ongeborgenheid aanhelp as juis die ineenstorting van die waardesisteem nie 
(Duvenage 1975:14). Mohr (1973:30-31) toon dan ook aan dat wetenskaplike ondersoeke 
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duidelik aantoon dat die kunsmatige karakter van die grootstadbestaan toenemend die lewens van 
die mense in die groot stad beinvloed en morbied maak. In hierdie proses speel prikkels soos 
slagspreuke, afbeeldinge, kleure en klanke 'n uiters belangrike rol om die siek samelewing verder 
en ten kwade te verander. Bodamer (in Mohr 1973:30-31) beweer dan ook dat die mens van sy 
wese vervreem is en dat hy 'n kunsmatige, verduisterde bestaan voer. 
Die verstedelikingsproses kan nie van massifikasie geskei word nie. Volgens Couwenberg 
(1959:67) is massifikasie 'n ontsnappingsmeganisme van ons tyd. Hierdie opgaan in die massa 
is 'n reaksie op en ontvlugting van die druk wat die samelewing in die Westerse wereld op die 
mens uitoefen. Massifikasie bring die geestelike en sedelike degradering, dehumanisering en die 
outomatisering van die individu mee (Duvenage 1975:5). Die mens kan nie regverdiglik binne 
stadsmure, fabriekshekke of selfs grenslyne vasgevang word nie. Hierdie vasgevangenheid wat 
eie aan alle industriele samelewings is, moet aangespreek word. Elke individu is op 'n eie lewe 
geregtig sodat hy sy eie talente kan ontwikkel (Goodman 1975:173). Hy wil iemand wees wat 
sy eie verantwoordelikheid kan dra en selfs skuld kan aanvaar. Hy wil nie aan 'n sisteem 
uitgelewer wees of volgens 'n patroon of sisteem optree nie (Van Zyl 1977:292). 
In die massa behou die mens wel sy vaardighede, maar verloor sy waardigheid, sy individualisme 
en sy identiteit (Duvenage 1975:5). Couwenberg (1959:68) wys veral op die toenemende 
gelykskakeling. Dit is 'n bestaanswyse waarin die mens van sy wese losgeslaan is en op 
openbare mening, konvensie, modes, reklame, rolprente en die televisie aangewese is. Die mens 
word sodoende tot 'n massamens gedegradeer. Hierdie massamens moet voortdurend besig gehou 
word. Hy hou van aktiwiteit en lawaai. Die stilte - 'n onmisbare voorwaarde vir selfinkeer en 
as sodanig vir waaragtige persoonlikheidsontplooiing - kan hy volstrek nie verdra nie. So gou 
as wat hul nie aktief is nie, word hul deur eie gewete (as daar nog so iets oor is) gekonfronteer 
en tree wanhoop in. Die massamens konformeer met sy omgewing, maar <lit is 'n uitwendige 
konformisme. Waaragtige gemeenskap ontbreek en daarom groei vereensaming. Die 
wesenskenmerk van die massa is immers eensaamheid (Duvenage 1975:5). By die massamens 
is ook 'n sterk gevoel vir uniformiteit, want al die dinge le op dieselfde vlak. Daar word ook 
na 'n massamentaliteit verwys (Mohr 1973:53). 
Die geweldige vervlakking, kleurloosheid en gebrek aan lewensdiepte en lewensin, waartoe die 
massifikasieproses lei, skep op die lange duur 'n wydverspreide stemming van lusteloosheid, 
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pessimisme, verveling en selfs lewenswalging. Die vereensamingsproses laat die mens psigies 
verhonger, daarom probeer hy om sy honger in die massabestaan te stiL Hierdie optrede is egter 
tevergeefs (Couwenberg 1959:69-70). Hierdie bestaan is 'n eensame bestaan omdat die mens se 
verhouding met sy medemens versteur is (Duvenage 1975:5). 
Die massamens, wat gesigloos in die massa wegkruip om die verantwoordelikheid van eie keuses 
te ontwyk is van sy wereld ontheemd al verkeer hy onder die indruk dat hy vry is om sy eie 
lewe en wereld te skep. 
2.3.5 Emansipasie en die voomitgangsidee 
Die tegnologiese samelewing is volgens Neo-Marxistiese kritici, soos Marcuse, totaliter-
repressief. In hierdie totaliter-repressiewe tegnologiese universum het die individu min om oor 
te beslis. Hy leef nie werklik nie, maar sit in 'n sisteem vasgevang. Alle moontlike 
perspektiewe op die toekoms word eenvoudig wetenskaplik geprogrammeer en dit geskied alles 
met die oog op groter welvaart (Esterhuyse 1971 :21-22). Die mens verkeer onder die indruk dat 
hy geemansipeer is en dat die samelewing waarin hy leef pluralisties en gedifferensieerd is. 
Maar wat die mens sogenaamd wil, word deur 'n sisteem voorgeskryf. Die mens het bloot 'n rat 
in die sisteem geword om die samelewing glad te laat draai. Binne die tegnologiese 
welvaartmaatskappy is die mens van sy outonome selfbepaling en -uitdrukking beroof. Hy is 
tot 'n manipuleerbare instrument gedegradeer en is aan heterogene eise en magte onderworpe 
(Naude 1986:169). Feuerlicht (1978:44-45) beskou ontheemding ook in hierdie lig. Vir horn 
beteken die wegkwyn of die miskenning van die menslike moontlikhede die reduksie van die 
mens tot 'n ding. Parallel met hierdie fenomeen, of selfs dalk identies daarmee, is die feit dat 
die mens dikwels deur eksterne dinge gedomineer word. Die outonome en geemansipeerde mens 
met sy tegnologiese ingesteldheid wil vir homself 'n tuiste van vryheid, geregtigheid en geluk 
skep. Vandag het die mens met die negatiewe teendeel te make. Die emansipasiebeweging het 
die rede as maatstaf en instrument gehad. Die ideale van hierdie beweging het egter omgeslaan 
in 'n verslawing en uitbuiting van die mens deur buro-eksperte en -tegnokrasie. Die gevolg 
hiervan was dat die legitimiteit van die moderne tegnokratiese samelewing en die onderwys wat 
die ideale daarvan moet verwerklik, allerwee bevraagteken word (Grebe 1991:127). 
Die emansipasie van die mens hang nou saam met die vooruitgangsidee en die belewing van 
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welvaart (Van Zyl 1977:287). Hoe meer behoeftes daar is, hoe meer moontlikhede is daar vir 
produksie. Dit lei tot die verhoging van die omset en dus meer welvaart (Mohr 1973:42). 
Armoede, honger en siekte was in die verlede van die kwellendste vraagstukke op maatskaplike 
gebied. 'n Nuwe verskynsel het egter sedert die vyftigerjare veral in Amerika, Wes-Europa en 
Japan te voorskyn getree. Die bree volksmassa het in welvaart en oorvloed begin lewe (Urbani 
1987:15). 
Die eietydse samelewing word eintlik deur die ekonomie oorheers. Dit geld veral die arbeidsveld 
en die strewe na politieke mag. Die norm vir 'n suksesvolle beroep en lewe is welvaart op 
ekonomiese gebied. Dit gaan eintlik om hoeveel die mens spandeer en nie wat hy besit of wie 
hy is nie. Dit is 'n stryd om meer geld. Die mens het 'n slaaf van sy eie welvaart geword (Van 
Zyl 1977:286). Hierdie verskynsel het onder andere daartoe gelei dat kinders wat in die eietydse 
samelewing grootword te veel op materiele gebied ontvang. Dikwels moet dit dien as 
plaasvervanger vir die ouers se lief de. Materiele waardes word bo geestelike waardes gestel 
(Urbani 1987: 15). Die stoflike goedere word as die hoogste waarde nagejaag. Vir die agogiese 
wetenskappe hou hierdie gevolge van vooruitgang groot probleme in (Smith 1983:66), want die 
mens wil geemansipeer wees en wil vooruitgaan ten koste van homself. Dit is 'n aanleidende 
oorsaak van die ontheemding van die mens. Die wetenskap en die tegnologie het ook grootliks 
hiertoe bygedra. 
2.3.6 Die wetenskap en tegnologie en die na-Renaissance denktradisie 
Die tegnologiese wereld en die wyse waarop die mens daardie wereld bewoon, word op 'n 
besondere manier in Heidegger (1973a:96) se denke oopgedek. Hierdie gedagterigting openbaar 
die mens se belewing van die tegnologiese wereld as sender beginsels en sender God. Die mens 
is in hierdie Godlose bestaan vasgevang. Hierdie deurdringende gedagte van Heidegger word 
deur van sy kritici as regressief afgemaak omdat hulle meen dat Heidegger daardeur die hoogtes 
wat die kultuur en die tegnologie bereik het, probeer afkraak. Dit is egter opmerklik hoe 
doeltreffend Heidegger die tegnologiese wereld aan die kaak stel en op die sekularisering, 
beginselloosheid en ontheemdheid van die tegnokraties-besete wereld wys (Vycinas 1973:67). 
Die mens het pynlik daarvan bewus geword dat die tegnologie ook destruktief kan inwerk en 
selfs tot angs en wanhoop aanleiding kan gee. Die opwinding wat aanvanklik oor die tegnologie 
geheers het, is met onsekerheid en twyfel vervang (Shapiro 1991:57). 
46 
Die invloed van die wetenskap en tegnologie en die daarmee gepaardgaande gerigtheid op 
produksie, verbruik en kommunikasie het die gemeenskapslewe in 'n hoe mate verander. Dit 
kan, volgens Van Zyl (1977:289), nie anders nie, want <lit het tot 'n verandering in die bewerking 
en beheersing van die natuur gelei. Die eietydse kultuur staan bekend as die kultuur van die 
wetenskap en tegnologie. Gevorderde tegnologie is in wese 'n eenrigtingsisteem van bestuur en 
kommunikasie. Daar word toenemend op ekonomiese, politieke en kulturele gebied beheer 
uitgeoefen. Dit lei tot 'n klein elitemag van beplanners, marknavorsers en sosiale ingenieurs 
(Lasch 1984:26). Die toekoms van die mens word inderwaarheid in gevaar gestel deur 
wanpraktyke wat die direkte gevolge van die tegnies-wetenskaplike kultuur en oordrewe 
winsbejag is. Dit is van aktuele belang om hierdie vemietigingsvaart waarop die mens is, 
radikaal te verander of <lit geheel en al te stuit (Schoeman 1988:253). Malan (1984:6-7) wys 
daarop dat die mens in die eietyd bykans vergeet het om aan God, sy siel en die hiemamaals te 
<link. Die mens het as gevolg van wetenskaplike en tegnologiese vooruitgang so magtig geword 
dat hy volkome in sy eie handewerk soos byvoorbeeld oorplantings, elektrisiteit, kemkrag, 
robotte, masjiene, laboratoriums en fabrieke opgaan en daarin sy troos probeer vind. 
Volgens Riesman (1956:20-21) het daar, veral in Amerika, 'n hele reeks sosiale ontwikkelinge 
plaasgevind wat met 'n verskuiwing van 'n era van produksie na 'n era van verbruik, saamhang. 
'n Kultuur wat rondom massaverbruik georganiseer is, moedig narcisme aan (vgl hfst 2 par 
2.2.2.4). Die verbruiker leef in 'n wereld waarin die groot burokrasiee en komplekse, verweefde 
tegnologiese sisteme kwesbaar is. Tog is die mens daarvan atbanklik. Die verbruiker se 
algehele atbanklikheid van hierdie ingewikkelde, gesofistikeerde lewensondersteunende sisteme 
kan 'n gevoel van hulpeloosheid skep (Couwenberg 1959:69). Die wetenskap en tegnologie het 
die mens al sover gebring dat hy skaars daarsonder kan klaarkom. Dit sou egter 
onverantwoordelik wees om die skuld vir die mens se probleme onnadenkend op die wetenskap 
en tegnologie af te skuif, want dit is die mens wat hierdie middele verkeerd aangewend en 
verabsoluteer het (Rossouw 1981: 16; Boudier 1972: 167). Met die geweldige vooruitgang op die 
gebied van die natuurwetenskappe en tegnologie het al meer terreine, selfs die geestelike lewe, 
onder beheer van die tegnologie gekom. Hiermee is die kultuur onderwerp en is 'n tegnologiese 
stempel op die samelewing en persoonlike lewe afgedruk wat die mens van sy wese vervreem 
het en tot inoutentieke begeleiding aanleiding gegee het (Van Riessen 1974: 15-16). Die na-
Renaissance denktradisie het tot 'n groot mate die wereld gemaak SOOS <lit tans is. Dit was 
bestem om die mens uit die tradisionele bindinge, met ander woorde, uit die beskouinge en 
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gebruike van die verlede te bevry (Breitenbach 1991:55). 
Die ontstaan van die eensydig-rasionalistiese denkmodel waarmee die modeme wetenskap en 
tegnologie opereer, kan na Copernicus, Galileo, Bacon en Descartes teruggevoer word. Die 
modeme humanisme ontstaan in hierdie tyd. Dit word gekenmerk deur die feit dat die mens 
meer as ooit tevore op sy eie rasionele vermoens steun (Van Niekerk 1992:137). Die klem op 
die rasionele word deur Descartes as volg saamgevat: Cogito, ergo sum (ek dink, daarom is ek). 
Dit het die Westerse individu daartoe gedwing om sy identiteit met die rasionele gelyk te stel 
(Capra 1989:23). Descartes se rasionalisme is ook in sy diepste wese individualisties. Hy 
beweer dat die mens wereld kan stig op fondamente wat nie alleen rasioneel is nie, maar geheel 
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en al die individu se eie is (Gellner 1992:2). In die agtiende eeu het die intellektuele revolusie 
'n hoogtepunt in die Verligting bereik. Die intellektuele beweging het die klem sterk op die 
menslike ratio geplaas. Hierdie ontwikkelinge op tegnologiese en wetenskaplike gebied het die 
mensdom met die idee dat vooruitgang onafwendbaar is en dat die mens en menslike instellinge 
vervolmaak kan word, besiel (Van Niekerk 1994:5). Die kunsmatige wereld wat deur die 
tegnologie geskep is, het tot die dehumanisering van die menslike lewe aanleiding gegee (De 
Beer 1989:39). Die mens het die slaaf van die masjien wat sy eie uitvindsel is, geword en as 
gevolg daarvan kan hy nie meer sy funksie as mens en ouer doeltreffend vervul nie (Le Roux 
& Smit 1992:84). 
Die verhouding/relasie wat daar tussen die meris en die natuur as skepping van God bestaan het, 
is vemietig. Die mens het horn nou magtig genoeg geag om sy eie wereld te skep. Die band 
tussen die geloof en wetenskap is ook afgesny en so word die sekerheidsgrond van die verlede 
vernietig. Terselfdertyd word ongehoorde nu we kragte vrygestel (Breitenbach 1991: 55; Degenaar 
1967: 11 ). Die veranderinge wat die mens as lwmo Jaber in die laaste honderd jaar met behulp 
van die tegniek en wetenskap tot stand gebring het, het tot 'n nuwe menstipe aanleiding gegee 
(Schoeps l 966: l l ). Herbert Marcuse het beweer dat die mens 'n een-dimensionele mens geskep 
het, wat gesigloos en naamloos in 'n onpersoonlike tegnologiese samelewing geplaas is (De Beer 
1989:39; Boudier 1972:164). 
Die mens is deur die eensydig-rasionalistiese denkmodel met geweldige mag beklee. Van 
Niekerk ( 1992: 13 8) verwys na Peccei wat die materiele revolusies as van groot belang beskou. 
Hierdie revolusies wat vanaf die niiddel van die agtiende eeu tot in die eietyd strek, het die 
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wetenskap van dogma bevry. 
Die wetenskaplike en industriele revolusies het tot 'n tegnologiese revolusie aanleiding gegee. 
Die mens het toe op metodiese wyse sy kennis van die fisiese wereld in die praktyk toegepas. 
Die mens het daardeur soveel mag verkry dat dit onmoontlik geraak het om sy kennis en homself 
te beheer. In die twintigste eeu het die toestand sodanig vererger dat die mens homself deur die 
wetenskaplike en tegnologiese kennis bedreig gevoel het. Hy het begin besef dat daar duidelik 
tussen die gebruik en misbruik van die wetenskap en tegnologie, onderskei sal moet word anders 
kan hy homself vemietig. Baie hiervan hang saam met die mens se strewe na mag. Dit kan tot 
die skending van die bestaans- en bewaringsnorm lei (Van Zyl 1977:282-283). 
Alhoewel die wetenskaplike en tegnologiese revolusies 'n ongekende fase in die menslike 
waagspel geopen het, het dieselfde revolusies, as dit deeglik in oenskou geneem word die mens 
gedwing om die beperkinge van sy kennis, die onsekerheid van sy versiendheid en die moontlike 
intrinsieke onsekerheid van sy toekoms te besef. Dit konfronteer die mens met die ontheemde 
aard van sy bestaan. Dit is 'n situasie wat aangeblaas is deur die idee van die outonome karakter 
van die wetenskap en tegnologie (De Beer 1989:45). 
Al die eksemplare, behalwe Plotinus, wat in die volgende hoofstukke met betrekking tot die 
ontheemdingsverskynsel aan die orde kom, moet teen die na-Renaissance denktradisie as 
agtergrond beskou word. 
2.4 DIEAGOGIESE BETEKENIS VAN DIE ONIBEEMDINGSVERSKYNSEL IN DIE 
EIETYDSE BESTEL 
Die eietydse manifestering van die ontheemdingsverskynsel is van besondere agogiese betekenis 
vir die begeleier en ouer. Sonder kennis van die ontheemdingsverskynsel in die eietydse 
samelewing is dit moeilik vir die opvoeder om die pedagogiese problematiek daaromheen te 
begryp. 
Die verbrokkeling van die gesin en huwelik (vgl hfst 2 par 2.2.1.1) wat deels deur die snelle 
verandering en gepaardgaande probleme veroorsaak word, kan tot ontheemding aanleiding gee. 
Die ouer wat ontheemd voel, is nie altyd opgewasse om met hierdie veranderinge tred te hou nie. 
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Dit kan daartoe lei <lat die ouer nie sy kind in 'n ontheemde wereld kan begelei nie en so word 
die kind in sy volwassewording gerem. Die idee van 'n ideale gesin word vandag as onwerklik 
beskou. Die ontheemding wat hieruit voortspruit lei tot die soeke na altematiewe vir die 
kerngesin. Daar is in hoofstuk 2 paragraaf 2.2.1.2 gewys op enkele van hierdie altematiewe, 
maar geeneen hied die kind die nodige geborgenheid en werklike stabiliteit wat die kerngesin 
horn kan hied nie. Toegegee, daar is gevalle waar <lit nie altyd moontlik is om die kind in die 
kerngesin groot te maak nie. 
Vervreemding tussen ouer en kind en ander gesinslede kan ontstaan omdat daar nie voldoende 
kommunikasiegeleenthede is nie (vgl hfst 2 par 2.2.1.4). Die gesin kom nie meer by mekaar uit 
nie, elkeen leef in sy eie wereld en raak sodoende ontheem. Hierdie ontheemde toestand is, 
volgens Dreyfus (1972:29), 'n uit-voeling-wees met die self, met ander, die omgewing en selfs 
die tyd waarin die mens leef en begelei. Vir die ontheemde adolessent wat nerens geborgenheid 
beleef nie en nie die nodige hulp en begeleiding kry nie, kan dit in uiterste gevalle tot selfmoord 
lei (vgl hfst 2 par 2.2.1.5). 
Binne gemeenskapsverband is dit duidelik dat die kind ontheem is in die wereld wat vir horn 
geskep is. Dit blyk duidelik uit die kind-vyandige kultuur wat die eietydse samelewing kenmerk 
( vgl hf st 2 par 2.2.2.1 ). Die eietydse mens vereensaam (vgl hfst 2 par 2.2.2.2) al meer as gevolg 
van ontheemding. Dit lei ook daartoe dat die mens na identiteit soek (vgl hfst 2 par 2.2.2.3) in 
'n wereld waarin hy een van die massa geword het. Die mens raak identiteitsloos omdat hy al 
meer op homself aangewese is en so in selfliefde kan verval. Hierdie narcistiese mens (vgl hfst 
2 par 2.2.2.4) is nie in staat om self te dink nie en het homself van die samelewing losgemaak. 
Die mens het ook geen belangstelling in die toekoms of die verlede nie. Uit bogenoemde blyk 
dat die ontheemde 'n vereensaamde, identiteitslose en narcistiese mens kan word wat 'n groot 
nood aan begeleiding belewe. 
Daar is op slegs enkele oorsaaklike faktore wat tot die ontheemdingsverskynsel hydra, gewys. 
Die gesekulariseerde mens (vgl hfst 2 par 2.3. I) stel sy aardse bestaan voorop. Die mens wil 
· sonder God, in sy eie krag heers. Daarom dat die eietydse mens nie toekomsgerig kan of wil 
dink nie (vgl hfst 2 par 2.3.2) en 'n nihilistiese lewensingesteldheid openbaar (vgl hfst 2 par 
2.3.3). Hierdie probleem word vererger deur verstedeliking, massifikasie (vgl hfst 2 par 2.3.4) 
en die geweldige vooruitgang op wetenskaplike en tegnologiese gebied (vgl hfst 2 par 2.3.6). 
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Sommige van hierdie faktore blyk ook wesenskenmerke van die ontheemdingsverskynsel te wees. 
Laasgenoemde sal gevolglik tot 'n verdere oopdekking van die verskynsel lei (vgl hfst 5 par 5.2). 
Uit die voorafgaande is dit duidelik dat die eietydse mens ontheem is en nie meer tuis voel in 
hierdie wereld nie. Hierdie ontheemding het die mens in sy wese aangetas. Hy is ontheem van 
'n geordende bestaan waar norme en waardes geld en dryf nou koersloos rond. Vir Smith 
(1983:92) le die gevaar daarin dat die mens en ook die kind nie meer in sy persoon raakgesien 
sal word nie, maar dat alles verdinglik en versaaklik word. Die agogiese implikasies is duidelik. 
Die mens word slegs as 'n middel tot 'n doel ,gesien. Die mens word die kans ontneem om self 
te doen en raak al meer ontheem. Die taak van die agogieker le juis daarin om hierdie 
losgeslane, ontheemde mens weer tot vastigheid en geborgenheid te begelei. Sodoende kan die 
mens weer sy wereld outentiek bewoon. In hoofstuk 5 sal op 'n moontlike korrektief gewys 
word om hierdie ontheemde mens weer in sy wereld geborge en tuis te laat voel. 
2.5 SAMEV A ITING 
In die ·voorafgaande paragrawe is daar na die manifestering van die ontheemdingsverskynsel in 
die eietydse bestel gekyk en op enkele oorsaaklike faktore daarvan gewys. Dit het duidelik 
geblyk dat die eietydse gesin as gevolg van ontheemding, die gepaardgaande ongeborgenheid en 
gebrek aan vastigheid in nood verkeer. Simptome binne die eietydse samelewing het ook getoon 
dat die samelewing aan baie gebreke mank gaan wat belemmerend op die mens en ook die kind 
inwerk. Dit kan ontheemding tot gevolg he en hou emstige agogiese implikasies in. 
In die volgende twee hoofstukke sal 'n eksemplariese verledestudie van die ontheemdings-
verskynsel gedoen word. Daar sal aangetoon word dat die ontheemdingsverskynsel nie net 'n 
eietydse probleem is nie, maar dat dit vanaf die vroegste tye in een of ander vorm waameembaar 
is. In die volgende hoofstuk sal Plotinus, Hegel en Feuerbach as eksponente toegelig word. 
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HOOFSTUK3 
'N METABLETIES-EKSEMPLARIESE ANALISE VAN DIE ONTHEEMDINGS-
VERSKYNSEL BY PLOTINUS, HEGEL EN FEUERBACH 
3.1 INLEIDING 
Die eksponente wat aan die orde gestel gaan word, is gekies vanwee hul relevansie vir die 
ontheemdingsverskynsel. Daar sal aangetoon word dat die verskynsel reeds tydens die Grieks-
Romeinse tydperk voorgekom het. Plotinus sal hier as eksponent bespreek word. Georg Hegel 
sal daama belig word. Hy word beskou as die denker wat die begrip ontheemding die eerste 
keer in teoretiese sin gebruik het. Ludwig Feuerbach sal dan bespreek word. Aangeleenthede 
wat in noue verband met die eksponente staan, maar wat nie direkte relevansie vir die 
navorsingstema het nie, sal nie ter sprake kom nie. Elke eksponent sal met behulp van 'n 
bondige historiese oorsig binne die toepaslike tydskader en ruimtelike gesitueerdheid geplaas 
word. 
3.2 PWTINUS (204-270) 
3.2.1 Historiese agte1-grond 
Die gegewens oor Plotinus se lewe is uiters beperk en bestaan uitsluitlik uit biografiese 
besonderhede waarmee Porphyrius sy geskrifte oor Plotinus inlei. Dit bevat egter geen 
besonderhede oor sy vroee jeug nie en neem 'n aanvang met sy aktiwiteite in Alexandrie toe hy 
ongeveer 27 jaar oud was (Oosthuizen 1974:21). Porphyrius se niks van Plotinus se 
geboortedatum, sy ouers, familie of land van herkoms nie. Eunapius het beweer dat hy in Lyco 
of Lycopolis in Egipte gebore is terwyl Rist (1967:4) weer meen dat dit Asijut in Bo-Egipte was. 
Plotinus was waarskynlik van Romeinse afkoms (gebore 204 n C), maar hy het 'n Griekse 
opvoeding geniet. Hy het sy verdere studie in Alexandrie, Egipte, die destydse sentrum van die 
geleerde wereld, voortgesit. Hy het aanvanklik heelwat moeite ondervind om 'n leermeester te 
kry met wie hy horn op geestelike gebied kon assosieer (Oosthuizen 1974:21-22), maar toe 
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ontmoet hy vir Ammonius Sakkas. Van horn is daar egter min bekend (De Vos 1978:21). 
In 243 na Christus verlaat Plotinus Alexandrie (Oosthuizen 1974:22) met die doel om die 
Oosterse denkrigtinge te ondersoek. Hy sluit horn dan ook by 'n militere ekspedisie aan, maar 
toe die misluk, was hy verplig om na Antiochie te vlug (Rist 1967:5). Hierna het hy horn in 
Rome gevestig waar hy filosofie onderrig het. Sy roem het toegeneem en sy studente het 
getalsgewys gegroei. Op aandrang van sy vriende het hy daartoe oorgegaan om sy gedagtes op 
skrif te stel. Uit sy geskrifte blyk dit dat hy naas Plato se filosofie, goed op hoogte was met die 
opvattinge van die Pythagoreers, die Eleate, Aristoteles, die Stoici en ander minder bekendes uit 
die tydperk. Plato se werke het as uitgangspunt van sy denke gedien, maar dit is aangevul met 
elemente uit die denke van bykans al die bogenoemde denkers en denkstrominge (Oosthuizen 
1974:22). Alhoewel Plotinus vyf eeue na Plato in 'n baie verskillende wereld geleef het, het hy 
verkies om Plato na te volg. Die stelling kan gemaak word dat soos Plato vir Socrates was, so 
was Plotinus vir Plato: hy is die man wat die meester se bedoelinge selfs beter as hyself verstaan 
het (Rist 1967:24). In 270 na Christus het Plotinus in Minturnae (Rome) gesterf na 'n pynlike 
siekte, wat horn gedwing het om kontak met mense te vermy (Vloemans s.a.:173). Na sy dood 
is sy werk deur sy studente voortgesit. Sy geskrifte is na sy dood deur Porphyrius in ses stelle 
van nege traktate elk gerangskik en onder die titel Enneade gepubliseer (Oosthuizen 1974:23). 
In die lig van hierdie bondige biografiese eksposisie, kan daar nou tot 'n nadere beligting van 
Plotinus se denke oor die ontheemdingsverskynsel oorgegaan word. 
3.2.2 Plotinus se denke met betrekking tot die ontheemdingsve~kynsel 
Die begrip ontheemding is inleidend in hoofstuk 1 paragraaf 1.3.1 toegelig. In aansluiting daarby 
is dit insiggewend om daarop te let dat die verskynsel reeds deur die Griekse filosowe beskryf 
is. Historici voer die begrip ontheemding (alienation) of vervreemding (estrangement) terug na 
Plotinus se geskrifte (Sills 1968:264). Volgens Rotenstreich (1989:3) het Plotinus besinning as 
die ware bestaanswyse beskou, maar ook aangedui dat die mens van hierdie ware bestaanswyse 
vervreemd (estranged) kan raak. V ervreemding is 'n aspek van ontheemding ( vgl hf st 1 par 
1.3.1). Plotinus karakteriseer hierdie toestand as ontheemding (alienation). Hy gebruik die 
Griekse term alloisis wat ooreenstem met die Latynse vertaling daarvan, naamlik alienatio. In 
MacKenna (1969: 117) se vertaling van die Enneade blyk dan ook duidelik <lat Plotinus die 
begrip ontheemding geken en gebruik het, wanneer hy wou aandui <lat daar nie op die aanspraak 
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van die Ene geantwoord word nie. Die mens voer dan 'n ongeborge, inoutentieke bestaan. 
Plotinus word, volgens Spier (1959:65), as die geestelike vader van die Neo-Platonisme beskou. 
Dit kan gesien word as 'n herlewing van die antieke filosofie in die derde eeu na Christus. 
Hierdie verskynsel het parallel met die godsdiensfilosofie wat aan die Alexandrynse 
kategeteskool beoefen is, geloop. Oosthuizen (1974:24) beweer <lat Plotinus daardie figuur is 
wat die brug tussen die antieke era en die Middeleeue sou bou. Hy is die laaste groot filosoof 
uit die antieke era, maar tegelyk ook een van die invloedrykste vormgewers van die Middeleeuse 
denke. Uit die groot filosofiese sisteme van die oudheid, in besonder die idees van Plato, 
Aristoteles en die Stoa, het hy 'n soort sintese gemaak. Deur ook nog religieuse elemente in sy 
sisteem te verwerk het hy 'n tipe verlossingsleer geskep. Hierdie verlossingsleer was bestem om 
die mens van sy stoflike/ontheemde bestaan na die Ene te begelei (Molnar 1993: 17). 
Die emanasiegedagte staan sentraal in Plotinus se denke. Die gang van ontwikkeling waarby die 
Ene uit homself tree (die skenkingskarakter of openbaringsgedagte) om sodoende die res van die 
werklikheid in aansyn te roep word in terme van die wordingsleer beskryf. Dit gaan hier om 'n 
proses wat die tyd oorstyg. Emanasie moet gevolglik in suiwer ontiese sin verstaan word, want 
<lit staan buite die tyd (Oosthuizen 1974:57). Volgens Venter (1968:45) aarivaar Plotinus dat 
daar een oorspronklike Bron (die Ene) van alle dinge is. Hierdie Bron verteenwoordig die 
onsigbare wereld. Al die sigbare dinge is emanasies of uitstralings van daardie Bron en alles 
streef daarna om weer met die Bron verenig te word. Die eerste stap in die emanasie-, 
uitstralings- of openbaringsproses vanuit die Ene is Noils (die denke of rede). Die nou verband 
tussen die Bron of Ene en die Noils (die denke) is die mees wesenlike in Plotinus se sisteem 
(Armstrong 1967:49). Die Ene word in hierdie geval as die Grond bevra en belig, daarom is hier 
van besinning of besinnende denke sprake (De Vos 1978:214). Plotinus verkies om die 
emanasieproses met behulp van metafore te beskryf. Die son wat onophoudelik lig uitstraal, is 
die belangrikste van die metafore wat hy gebruik. Dit is ook die middelpunt as hy die 
verhouding tussen die denke en die Ene (die Goeie) beskryf. Die denke word met die stral.ekrans 
wat die son uitstraal, vergelyk (Oosthuizen 1974:99). 
Hoewel die individu horn met die Ene behoort te identifiseer beteken <lit nie dat elke individu 
hierdie aanspraak ervaar nie. Deur horn met stof te assosieer en nie deel van die emanasieproses 
te word nie, raak die mens van die Ene vervreemd en tree ontheemding in. Wat herkoms en 
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wese betref, hoort die denke en wese van die mens in die sfeer van die Ene tuis. Die mens is 
aktief by die stoflike of materiele wereld of syndes betrokke. Dit kan gebeur dat die mens in 
sy denke slegs begin bereken en voorstel sodat daar nie meer op die aanspraak van die Ene 
geantwoord word nie. Sodoende tree vervreemding en ontheemding in. Soos die mens van 
besinning afhanklik is, is die besinning eweneens van die openbaring van die Ene afhanklik. Die 
Ene, die denke en die syndes behoort gevolglik 'n drie-eenheid te vorm (Oosthuizen 1974:95, 
112-113). Die stof of syndes vorm die heel laagste trap van die emanasieproses. Dit is in 
beginsel die verste van die Ene verwyder, met ander woorde hier is van ontheemding van die 
Ene sprake. Plotinus praat van die stof of syndes as die nie-Syn. Hier is die goeie afwesig 
(Spier 1959:67). Volgens Armstrong (1967:6) kan daar met veiligheid gese word dat die Ene 
God is. Die Noils (denke) daarenteen verteenwoordig die bonatuurlike, transendentale of 
besinnende denke in teenstelling met die natuurlike of berekende denke. Die Ene kom by 
Plotinus baie na aan die Christelike begrip van God. 
Die eenheid kan eers herstel word of plaasvind wanneer die wese van die mens na die Ene 
terugkeer of terugbegelei word. Die eerste vereiste op hierdie weg terug na die Ene en die 
eenwording daarmee is dat daar besinnend gedink moet word. Die besinnende weg wat na die 
universele of Ene lei, bring 'n soort gelatenheid of nederigheid mee. Die mens stel horn dus oop 
vir die aanspraak van die Ene. Hy wag en luister, sodat hy kan hoor wat die Ene aan horn wil 
meedeel. Die verwydering wat daar tussen die mens, sy denke en die Ene ontstaan het, was as 
gevolg van die feit dat die mens al minder en minder na die sin en waarheid van die Ene gevra 
het. Die vraag na die sin en waarheid van die Ene is egter slegs moontlik wanneer daar 'n 
ommekeer vanaf die verduistering (vasgevangenheid in tyd en ruimte) na die lig van die Ene 
plaasvind. Deur hierdie ommekeer word die vraag na die sin en die waarheid van die Ene 
moontlik. Solank die lig van die Ene nie op die vasgevange mens val nie, voer hy 'n ontheemde 
bestaan. Ontheemding wil dan die toestand van verduistering of vasgevangenheid Of nie-Syn 
(nie-Ene) uitbeeld. Die lig van die Ene sal egter slegs deurbreek wanneer die ommekeer en die 
inkeer plaasvind, dit wil se wanneer daar besinnend gedink word. Hierdie terugkering na die sin 
en die waarheid van die Ene is die weg van besinning waarin die denke en die wese van die 
mens met die Ene verenig word. Eers wanneer die mens en sy denke weer met die Ene verenig 
word, is die mens by sy wese terug en kan hy tot selfverwesenliking kom. Daarmee is die 
allerlaaste hindemis oorkom en kan die mens homself in die Oneindige, die Ene, geborge voel 
(Oosthuizen 1974:95-96). Die toestand van ontheemding is dan opgehef. By Plotinus kan die 
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Ene aan die Goddelike gelykgestel word. Dit staan in sterk teenstelling met die stoflike. Die 
Ene of Eenheid kan dus slegs deur transendering van die wereld en die subjektiewe, maar langs 
die weg van die besinnende denke, bereik word. Dit kom dus daarop neer dat die mens deur 
slegs die bestaande syndes te bevra, die verkeerde weg ingeslaan het, die berekende denke 
verabsoluteer het en horn van sy Oorsprong vervreem het (Vloemans s.a.:181; Oosthuizen 
1974: 136-139). 
Plotinus se denke het 'n aansienlike, direkte en indirekte, invloed op die denke van Christelike 
teoloe van die vierde en daaropvolgende eeue gehad. Die indirekte invloed op die Christelike 
denkrigting in die Weste het deur die Middeleeue voortgeduur (Urmson & Ree 1989:319). Sy 
voorstelling van die onderlinge relasies tussen die synswyses is besonder opvallend. Die 
Goddelike drie-eenheid kan duidelik onderskei word en word vir die eerste keer, op die wyse 
soos hierbo beskryf, met mekaar verbind. Hiermee het hy die grondlegger van 'n denkskema 
geword wat die Middeleeuse en in die besonder die Christelike begrip van die werklikheid op 
diepgaande wyse bei'nvloed het (Oosthuizen 1974:295). Ook Augustinus se denke is deur 
Plotinus bei'nvloed (Vloemans s.a.:197). Augustinus het daarop gewys dat sy herevaluering van 
die Christelike geloof aan die bevrydende invloed van Plotinus se denke toegeskryf kan word. 
Ten tye van Augustinus se bekering tot die ortodokse Christelike geloof kon hy ten diepste met 
Plotinus se filosofie met betrekking tot die waarheid van die Woord van Jesus Christus 
vereenselwig (Bos 1984:24; Vloemans s.a.: 197-199). 
Vertalings van Plotinus se Enneade het ook die denkrigting van die Renaissance bei'nvloed. Die 
filosofiese veranderinge wat gedurende die l 7de eeu aan die orde van die dag was, het daartoe 
gelei dat daar 'n afname in die belangrikheid van Plotinus se werke te bespeur is. Vandag is dit 
relatief 'n klein groepie individue wat sy werk bestudeer (Urmson & Ree 1989:319). Die 
beskouing rakende ontheemding en die grondige studie van die geskiedenis van die wysbegeerte 
het gewys hoe magtig die Neo-Platonistiese leer ingewerk het op die status nascendi 
(om standighede van die geboorte) van die W es-Europese wereldbeskouing. Dit het begin by 
Augustinus en Johannes Scotus Eriugena tot en met Meister Eckehart en selfs Thomas van 
Aquino, om dan weer met volle vitaliteit tydens die Renaissance deur Nicolaus van Kues en 
veral Paracelsus en Giordano Bruno te herlewe. Dit is inderdaad van groot betekenis vir die 
geskiedenis van die modeme Europese beskouing dat Plotinus sy skool in Rome gestig het en 
nie byvoorbeeld in Alexandrie nie. Daardeur het die Weste die werklike erfgenaam van die 
56 
Griekse wysbegeerte geword (Vloemans s.a.:188). 
Georg Hegel as eksponent van die ontheemdingsverskynsel sal vervolgens aan die orde gestel 
word. Hy was een van die eerstes om 'n ontheemdingsteorie daar te stel. 
3.3 GEORG WILHELM FRIEDRICH HEGEL (1770-1831) 
3.3.1 Historiese agtergrond 
Hegel is op 17 Augustus 1770 in Stuttgart gebore. Sy vader was 'n amptenaar met 'h middelbare 
rang. Van sy moeder, wat hy op dertienjarige ouderdom verloor het, leer hy die beginsels van 
Latyn (Vloemans s.a.:513). Hegel het sy basiese skoolopleiding by die plaaslike skool in 
Stuttgart ontvang (Walsh 1969: 1 ). Van 1788 tot 1793 bestudeer Hegel filosofie en teologie in 
Tubingen - by die Tiibinger Stift wat 'n instituut vir die opleiding van predikante was (Jonkers 
1978:1), maar dit skyn nie ofhy dit ooit emstig oorweeg het om tot die bediening toe te tree nie 
(Walsh 1969:1). 
Sy denke is moeilik begrypbaar sonder dat die hasiese probleme en aspirasies van sy tyd belig 
word (Taylor 1975:3) en daarom moet sy denke en die betekenis daarvan binne die kader van 
die Duitse leefmilieu mi die Franse Revolusie en voor die koms van die modeme industriele 
beskawing, geplaas word (Kruithof 1982: 10). Hierdie revolusionere klimaat het 'n besondere 
impak op Hegel se werk gehad. Die aanvanklike entoesiasme wat by die jong geleerdes vir die 
Duitse saak te bespeur was het mettertyd in afgryse verander. Baie van Hegel en sy tydgenote 
se geskrifte kan eers werklik verstaan word wanneer daar in gedagte gehou word dat dit reaksies 
op die pynlikheid, verontrusting, konflik en morele belewing van die Franse Revolusie was 
(Taylor 1975:3). In 1801 aanvaar Hegel 'n pos aan die roemryke Universiteit van Jena. Hier, 
op die vooraand van die slag van Jena, skryf hy sy eerste en belangrikste werk, naamlik die 
Phiinomenologie des Geistes (Vloemans s.a.:517). Hierdie werk verskyn juis te midde van 
besondere belangrike verwikkelinge op die gebied van die filosofie, wetenskap, kultuur en 
politiek. Hegel self praat van 'n tyd van geboorte en oorgang na 'n nuwe tydvak (Jonkers 
1978:9). Op 14 November 1831 het Hegel skielik en onverwags, aan wat as cholera 
gediagnoseer was, gesterf (Taylor 1975:573). 
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Hegel se denke met betrekking tot die ontheemdingsverskynsel sal vervolgens aan die orde gestel 
word. Die navorser gaan van die veronderstelling uit dat Hegel se filosofie in 'n groot mate 
bekend is. 
3.3.2 Hegel se denke met betrekking tot die ontheemdingsverskynsel 
3.3.2.1 Die A bso/ute Gees en ontheemding 
Om 'n toereikende begrip te vorm van wat Hegel onder die begrip ontheemding verstaan en 'n 
deeglike waardering van sy gedagte oor die selfontheemde gees (self-al.ienated spirit) te kry moet 
daar 'n totaalbeeld van sy Phiinomenologie des Geistes verkry word (Van Herpen 1983:30). In 
sy Phiinomenologie des Geistes gebruik Hegel twee begrippe naarnlik EnJ/remdung en 
EnJiiusserung (vgl hfst 1 par 1.3.1). Hierdie twee begrippe is voorheen aangewend om die 
verbreking van persoonlike verhoudinge (Entfremdung) aan te dui en in die ekonomie en politiek 
is aan EnJiiusserung voorkeur gegee. Hegel gebruik hierdie begrippe in besonder om die evolusie 
van die Gees te beskryf. Die Gees bet aanvanklik die dinge/syndes geskep. Die mens bet egter 
mettertyd sy eie ervaringe en optrede verabsoluteer en horn sodoende van die Gees losgemaak 
sodat daar van selfontheemding sprake is. Hierdie selfontheemding kan slegs opgehef word 
wanneer die mens weer sy afhanklikheid van die Gees besef (Feuerlicht 1978:26). 
In sy P/Uinomenologie des Geistes probeer Hegel die hele ontwikkelingsgang van die menslike 
gees beredeneer. Hy beskou die sosiale, politieke en kulturele instansies as die sosiale 
werklikheid. Hierdie werklikheid bet deur die eeue van menslike aktiwiteite bly voortbestaan. 
Hegel het dit essensieel as 'n produk van die menslike gees beskou (Schacht 1971 :31 ). Vir 
Hegel het die subjek-objek splitsing egter daartoe gelei <lat die mens horn van sy wereld begin 
losmaak het. Dit het tot vervreemding en ontheemding aanleiding gegee (Sarap 1978:118). 
Volgens Schacht (1971:35-36) moet Hegel se konsep van ontheemding op twee maniere beskou 
word: enersyds gebruik hy ontheemding tussen die individu en die sosiale werklikheid en 
andersyds as selfontheemding tussen die mens se werklike toestand en sy essensiele natuur. 
Eersgenoemde is direk verwant aan die gewone gebruik van alien of fremd in verband met 
vreemd, onbekend en identiteitsloos. Van Herpen (1983:39-40) veronderstel ook twee 
verskillende soorte ontheemding. Die oorspronklike ontheemding van die Gees (rede), is wanneer 
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daar 'n diskrepansie tussen die wese en sy eksistensie ontwikkel. Hier heers dan 'n innerlike 
tweespalt. Ten spyte van hierdie innerlike tweespalt bly die eenheid van die Gees ongeskonde. 
Deur objektivering gaan hierdie uiterlike totaliteit en eenheid egter vir die mens verlore. Hierdie 
verlies aan eenheid laat die mens ontheemd. Gepaard met die verlies aan eenheid boet die mens 
ook sy vryheid in. As allesomvattende eenheid kan die Gees nie deur die <lade van die mens 
bepaal word nie. Die Gees verteenwoordig gevolglik 'n toestand van vryheid in die sin van 
vryheid sonder dwang van buite. Deur ontheemding kan die mens nie meer op hierdie vryheid 
aanspraak maak nie. Hierdie ontheemding kan alleenlik opgehef word wanneer die verskynsel 
in sy wese geken word, die mens van sy probleme bewus gemaak word en hy leer om reg te 
<link (Geyer 1980:99). Indien dit slegs gaan om die bevraging van die mensgemaakte dinge dan 
bly die mens in tyd en ruimte vasgevang en is ontheemding aan die orde. Hier is van die 
berekende denke sprake. Die ontheemde mens is nie werklik vry nie. Deur bogenoemde 
bewuswording besef die mens dat hy sy denke slegs op die mensgemaakte dinge gerig het. Die 
eenheid kan slegs herstel word wanneer die denke en die Gees herenig word. Nou is ook die 
oorspronklike, innerlike tweespalt tussen die wese en sy eksistensie opgehef (Van Herpen 
1983:40). 
'n Vergelyking met Plato en Plotinus is moontlik omdat Hegel se Absolute Gees ook as 'n Idee 
bekend gestaan het (Rotenstreich 1989:8). Die mens se bewussynsvorme bepaal sy optrede, want 
dit is uit die Absolute Gees afkomstig en die samelewing het sy oorsprong in die goddelike sfeer 
(Kotze 1968:45). Plato het in die Absolute ldee en Plotinus (vgl hfst 3 par 3.2.2) in die Absolute 
Ene wat met al die syndes of dinge verband gehou het, geglo. Plato se Idee van die Goeie is 
nie baie verskillend van Hegel se Absolute Gees nie, want beide sluit bewussyn en selfbewussyn 
in (Findlay 1971: 72). Die hoogste grens van die denke is die Absolute Gees of Idee. Hegel se 
Absolute Gees verteenwoordig die ahstrakte waarheid (Esterhuyse 1964:208-209; Molnar 
1993:47). 
Hegel se kenteoretiese opvattinge is nou verbonde aan sy werklikheidsbeskouing. Die 
werklikheid is objektief in die sin dat 'n gegewe onafhanklik van die bewussyn staan. Die 
bewussyn is ook nie 'n passiewe, onbevooroordeelde refleksie oor die werklikheid nie, maar het 
eerder 'n opbouende funksie (Esterhuyse 1984:15). Ontheemding bestaan dan daaruit dat die 
mens nie langer homself as suiwer bewussyn probeer bedink nie, maar sy identifikasie met die 
eksteme werklikheid aanvaar. Hy beleef egter hierdie sosiale werklikheid as anders, omdat hy 
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daarin nie tuis voel nie, met ander woorde, hy is ontheem. So gou die mens besef dat hy 'n 
ontheemde bestaan voer, is die moontlikheid groot dat verwerkliking van die Gees weer kan 
plaasvind. Die mens moet weer sy afhanklikheid van iets groter as hyself besef. Terselfdertyd 
is die Gees die een waarin die mens homself ten voile moet herken, waarin hy sal tuis voel, " ... 
once he sees himself qua finite spirit as an emanation and vehicle of Geist" (Taylor 1975: 178-
179). Bewuswording van die ontheemding beklemtoon dat die mens van die Gees afhanklik is 
en bly. In sy ontheemde toestand ervaar die mens dat daar afstand tussen horn en die Gees 
ontstaan het, wat oorbrug moet word. Dit is deel van die bewuswording van ontheemding 
(Kotze 1968:77). Die Absolute is nie enige spesifieke menslike gees nie. Die Absolute Gees is 
volmaakte Gees en vorm die kem en wese van elke individu. Die Absolute Gees word egter 
deur die selfsugtigheid en irrasionaliteit van die individu verwring. Hierdie Gees is die volkome, 
rasionele en alleswetende. Daar word aangeneem dat die Absolute Gees die finale fase van 
menslike denke is en goddelike eienskappe verkry (Schacht 1994:133-134). 
Aanvanklik het dit voorgekom asof Hegel 'n Christen was, maar Kierkegaard (vader van die 
modeme Christelike eksistensiefilosofie) beskuldig Hegel juis daarvan dat hy die Christendom 
verswak het deur dit te rasionaliseer en abstrak te maak. Hegel het krities gestaan teenoor die 
godsbegrip van sy tyd. Vir 'n persoonlike godsbegrip is d~ in sy stellinge ook nie plek nie -
net vir die Absolute Gees w~t deur sy voorsienigheid die wereldgebeure lei. Hegel verklaar ook 
dat God vir die modeme mens dood is, omdat daar 'n verwydering ingetree het en God sodoende 
vir die mens abstrak en onwerklik geword het. Die mens is dus van God ontheem. Hegel self 
het egter met sy rasionalisasie en abstrahering van die Christendom die grondslag gele vir die 
atelsme wat by Feuerbach, Nietzsche en Marx 'n hoogtepunt sou bereik (Smith 1983:53). 
3.3.2.2 Hegel se geskiedbeskouing en ontheemding 
Die ontheemdingsproblematiek le in Hegel se geval in sy wysgerige leer ( ontologie ). Die 
geskiedenis is 'n ontwikkelingsgang van die Gees na vryheid (Israel 1971:27; Molnar 1993.:132) 
en ontwikkel vanuit 'n oorspronklike toestand van eenheid tussen die mens en natuur. In die 
oorspronklike toestand was geen sprake van ontheemding nie. Volgens Hegel is ontheemding 
'n lang proses wat sy hoogtepunt in die kapitalisme bereik (Ludz 1976:8). 
Hegel. se beskouing oor die geskiedenis was allesomvattend. Alhoewel hy die bydraes van 
60 
individuele geskiedkundige figure erken, se hy dat hulle deur die Gees beheer en gebruik word. 
Net in die mate wat 'n enkeling bo die gewone belange uitstyg en hy by die verloop van die 
geskiedenis inskakel, word <lit as vooruitgang in die bewussyn van vryheid beskou en word sy 
optrede van historiese betekenis, anders is hy ontheem (De Klerk 1981:49). Die mens bring 
homself in die wereld tot uiting, maar omdat hy van hierdie wereld vervreemd is, is hy nie 
daarin tuis nie. Die opheffing van die ontheemding is alleenlik moontlik wanneer die mens sy 
vervreemde toestand besef (Kotze 1968:77; Molnar 1993:147-148). 
Die jong Hegel het die Ou Testament as 'n skepping van die Christendom beskou. Volgens horn 
het <lit eintlik geen invloed op die gang van die geskiedenis gehad nie (Baum 1975:8). Dit is 
hierdie valse siening van die Christendom wat, volgens Hegel, tot ontsaglike ontheemding in die 
mens se lewe lei. Hy het geglo <lat die vervreemding wat die modeme lewe kenmerk, in die 
oorgeerfde religie gegrondves is. Terselfdertyd het Hegel nie in die ateistiese taal van sommige 
God-is-dood-teoloe verval nie. Hegel poog dan ook om die menslike ontheemding, <lit wil se 
die spanning tussen die wese van die mens en sy feitlike eksistensie, op te hef. Van Herpen 
(1983:45-46) beskryf Hegel as " ... de niet-vervreemde mens", wat as verteenwoordiger van die 
mensheid optree en hulle van die ontheemding verlos. Van Herpen beweer verder <lat Hegel hier 
duidelike Messiaanse trekke aanneem. Soos Christus die mens verlos deur die sonde van die 
wereld op horn te neem, so het Hegel die menslike ontheemding opgehef deurdat hy die absolute 
wete bereik het. Solien en Sein val nie meer uiteen nie, maar is met mekaar verenig. Hierdie 
grandiose pretensie van Hegel het baie kritiek ontlok. Feuerbach het byvoorbeeld beweer dat 
die aarde nog soos gewoonlik sou draai lank nadat Hegel se geskiedenis voltooi is. Die 
Hegeliaanse gedagte was <lat die geskiedenis van spesifieke individue of volke alleen binne die 
konteks van die mensheidsgeskiedenis in sy totaliteit verstaan kan word ( Oosthuizen 1974:13-14 ). 
Die geskiedenis is daarom nie vir Hegel sinloos of waardeloos nie. Dit is sinvolle en doelmatige 
gebeure. Die geskiedenis is niks anders as die selfverwesenliking van die Wereldrede nie en 
daarom is alles wat in die geskiedenis werksaam en werklik is, ook redelik. Dit is ook die draer 
van sin en betekenis. Die sin daarvan word immers deur die Wereldrede gewaarborg 
(Oosthuizen 1974:16). As <lit nie so was nie, sou daar sprake van ontheemding kon wees, want 
daar sou nie geborgenheid gewees het nie. 'n Geborge lewe is vir die mens die een waar norme 
en oogmerke bepaal wat in 'n samelewing die belangrikste is. 
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Daarvolgens kan die lede van 'n samelewing hul identiteit bepaal. Ontheemding kom dan voor 
as die doelstellinge, norme en oogmerke, wat die algemene gebruike bepaal het, irrelevant begin 
word of as die norme herbepaal word sodat dit as 'n vermomming van die algemene gebruike 
voorkom. Dit kan dan gebeur dat die mens horn byvoorbeeld na 'n ander gemeenskap wend. 
'n Ander moontlikheid, volgens Hegel, is dat die mens met homself as individu identifiseer. 
Individualisme kom voor as die mens nie meer met die gemeenskap om horn wil identifiseer nie 
en homself as individu met individuele doelstellings sien. As gevolg hiervan is individue dan 
ontheem van mense om hulle (Taylor 1975:383-384). 
3.3.2.3 Hegel, arbeid en ontheemding 
Hegel wou met sy filosofie nie te kenne gee dat die ontwikkeling van die denke as sodanig 
afgesluit is nie. Die wesenlike ontwikkeling van denke is wel ter sprake, want dit is die 
ontwikkeling tot selfbewussyn. Hy beskou die absolute wete as die gevolg van 'n lang, historiese 
proses. Die mensheid moet homself deur middel van sy werksaamhede tot op hierdie vlak 
verhef. Laasgenoemde kan letterlik opgeneem word, omdat die ontwikkeling van die menslike 
bewussyn tot absolute wete nie sonder moeite plaasgevind het nie. Dit was die voorlopige 
eindpunt van 'n aktiewe proses. Die mensheid het vanuit die oorspronklike natuurlike bewussyn 
via die eksplorasie van die omringende wereld verder ontwikkel. Soos die mens (in sy arbeid) 
die objek van sy arbeid verander en op sy beurt weer deur die objek verander word, so ontwikkel 
ook die bewussyn van die mens in wisselwerking met die omringende wereld. Dit is hierdie 
sogenaamde subjek-objek dialektiek, die grondmodel van die menslike arbeid, wat Hegel as 
grondslag van die ontwikkeling van die menslike bewussyn gele het (Van Herpen 1983:47-48). 
Die belangrikheid van arbeid wat sentraal in Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.3) se teorie staan, het sy 
ontstaan by Hegel gehad (Taylor 1979:50). Die betekenis wat Marx aan die arbeidsproses geheg 
het, het hy aan die Plliinome1Wlogie des Geistes ontleen. Hy het as uitgangspunt die hoofstuk 
Herrschaft und Knechtschcift geneem. Hierin het Hegel gese dat die baas alles besit, terwyl die 
kneg daarenteen, deur sy ontheemding in die arbeid, niks besit nie en daardeur slegs die middel 
tot die doel geword het (Wiedman 1976:146). Die ontheemding is nie daarin gelee dat die mens 
homself nie in sy selfuitdrukking herken nie, maar in die feit dat die mens van sy selfuitdrukking 
beroof is (Kotze 1968:77). 'n Meester- en knegverhouding het ontwikkel waar die meester die 
afhanklike verkneg het en horn bloot as instrument gebruik het (Kolakowski 1986:63). Die mens 
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leef, volgens Hegel, in 'n wereld wat gevorm word deur sy arbeid en deur sy kennis, maar <lit 
is 'n wereld waarin die mens nie tuis voel nie, met ander woorde hy is ontheem. In so 'n wereld 
word verhoed dat die mens sy basiese behoeftes bevredig. Hegel het die arbeidsprobleem as 
ontheemding (Entiiusserung) beskou (Israel 1971:26-27). 
Arbeid is vir Hegel nie 'n animale drang nie, maar 'n wesenlikheid van die denke. Arbeid is 'n 
grondtrek eie aan die mens. In teenstelling met die Joods-Christelike opvatting, beskou hy <lit 
egter nie as 'n vloek wat oor die mens uitgespreek is nadat hy uit die paradys verdryf is nie. 
Hegel sluit grootliks by die Protestantse idee aan dat die arbeid een van die hoogste menslike 
waardes beliggaam (Van Herpen 1983:48). Die werkende mens gaan tydens die arbeidsproses 
met sy hele wese in die produk van sy arbeid op. Hoe meer hy sy wese in die voorwerp wat 
hy maak, verloor, des te armer word hy, want hy behoort nie meer aan homself nie, maar aan 
die produk van sy arbeid (Wiedman 1976:146). Die mens sien en geniet as gevolg van privaat-
besit en arbeidsverdeling, nie die produk van sy potensiaal nie (vgl hfst 4 par 4.2.2.3). Die 
ontheemding dehumaniseer die mens. Hy word bloot objek, 'n deel van die masjien (Feuerlicht 
1976:27). Die ontheemding van die arbeider van die produk van sy arbeid, lei daartoe dat hy 
dit bloot as 'n taak beskou en in die uitvoering van hierdie taak voel hy nie gelukkig nie. Die 
ontheemding van die mens in die arbeid, lei ook tot ontheemding tussen mense onderling. Die 
medemens word slegs as 'n middel tot 'n doel in die arbeidsproses beskou (Wiedman 1976:146-
147; vgl hfst 4 par 4.2.2.3). 
Talle aspekte en probleme van die arbeid is deur Hegel belig. Hy het onder andere verwys na 
die onderskeid tussen werk en genot, tussen produktiewe en onproduktiewe arbeid en tussen 
gedwonge en vrye arbeid (Kruithof 1975: 17). Die selfverwerkliking deur arbeid word egter 
bedreig deur die masjien. Hoe meer die arbeid gemeganiseer word, hoe meer word die 
fabriekswerker se taak tot slegs swoeg en sweet gedegradeer (Israel 1971 :27) en sy bewussyn 
word afgestomp. Deur die gebruik van die masjien is die mens weliswaar in staat om die natuur 
te onderwerp. Wanneer die mens die natuur met behulp van allerlei masjiene bewerk, word dit 
volgens Hegel " ... de arbeid die voor hem overblijft, zelf machinemagtiger". Alhoewel Hegel 
hier, volgens Van Herpen (1983:48-49), nie eksplisiet na die werker wat ontheemd is, verwys 
nie, is dit duidelik dat die arbeid wat hy met 'n begrip soos die masjien omskryf, arbeid is 
waardeur die bewussyn tot die ergste stompsinnigheid gedegradeer word. Die mens verlaag 
homself en is ontheemd in sy arbeid, omdat hy nie in ooreenstemming met die moontlikhede en 
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waardigheid wat e1e aan die mens is, optree me. Met die kritiek op die ontheemde 
omstandighede van die arbeider is Hegel in lyn met Schiller en Marx. Die beer of meester wat 
net leef van die produksie wat sy knegte lewer en nie self produktief is nie, ontneem homself 
die geleentheid om sy eie self te verwerklik. In hierdie opsig is dit, volgens Hegel, ironies dat 
die kneg eintlik beter daaraan toe is, want die noodsaaklikheid om te produseer plaas horn in 'n 
posisie waar hy wel 'n doel kan bereik (Schacht 1971:76) . 
• 
Vervolgens sal Ludwig Feuerbach as eksponent van die ontheemdingsverskynsel bespreek word. 
Hy was 'n direkte volgeling van Hegel. Feuerbach het saam met Hegel 'n belangrike rol in, wat 
Smith (1983:35) die verduisteringsdenke noem, gespeel. Hy kan duidelik as 'n voorloper van 
die eietydse, mondige en gesekulariseerde bestel gesien word. 
3.4 LUDWIG ANDREAS FEUERBACH (1804-1872) 
3.4.1 Historiese agtergrond 
Feuerbach is in 1804 in Landschut gebore en sterf in 1872 (Spier 1959:157). Feuerbach het op 
sestienjarige ouderdom in die teologie begin belangstel (Neusch 1982:32) en in 1823 het hy 'n 
kortstondige kennismaking met die teologie in Heidelberg gehad (Boon 1976:84). Pienaar 
(1989: 14) beweer dit was op aandrang van sy vader dat hy in die teologie gaan studeer het. 
Feuerbach is daardeur ontnugtet. Die teologie het nie regtig herstel na die Verligting nie en was 
gedurig in 'n krisis. In 1824 terwyl hy 'n hewige innerlike krisis beleef het, het hy na Berlyn 
gegaan waar hy vir twee jaar Hegel se kursus gevolg het. Hegel was sy verlosser en hy het altyd 
aan Berlyn as sy geestelike geboorteplek gedink (Neusch 1982:32). 
3.4.2 Feuemach se denke met betrekking tot die ontheemdingsve~kynsel 
Feuerbach word die vader van die modeme atei:sme genoem omdat die kritiek wat daar op die 
religie uitgeoefen is, by horn 'n aanvang geneem het. Hy het, volgens Neusch (1982:31), 'n 
direkte invloed op Marx, Freud, Nietzsche en antler uitgeoefen. Hy trek die aandag van 'n hele 
aantal teoloe wat of geskok of gestimuleer is deur sy denkrigting. Indirek was hy ook 
verantwoordelik vir 'n teologiese hemuwing, want sy idees het gelei tot die ideologie van 
sekularisasie (vgl hfst 2 par 2.3.1). Die ontheemdingsverskynsel is onlosmaaklik aan Feuerbach 
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gekoppel. Hy het Hegel se idees in die praktyk toegepas, alhoewel hy me die begrippe 
Entfremdung en Entiiusserung (vgl hfst 1par1.3.1) op die religie van toepassing gemaak het nie. 
In F euerbach se Das Wes en des Christentums wat in 1841 gepubliseer is, het hy beweer dat die 
mens God geskep het deur sy intellektuele en emosionele kwaliteite op 'n eksteme objek te 
projekteer en hierdie projeksie as 'n superieure wese te beskou (Feuerlicht 1978:26~ Molnar 
1993: 105). Hierdie foutiewe projeksie van die mens waarin sy kwaliteite op God geprojekteer 
word, skep dan ontheemding. Die mens word hierdeur, volgens Feuerbach, van sy eie wese 
ontheem, want dit word nou op God geprojekteer en daarom is die mens van homself ontheem 
(Israel 1971 :31 ). 
Van Herpen (1983:63) beweer dat daar by Feuerbach sprake van 'n innerlike sowel as 'n uiterlike 
ontheemding was. Die innerlike ontheemding was die gevolg van die afwesigheid van 'n 
voldoende selfbewussyn. Sein (die mens met 'n onvoldoende selfbewussyn) en Solien (die 
moontlikheid dat die mens 'n voldoende selfbewussyn kan he), val uitmekaar. Hierdie innerlike 
ontheemding word deur die uiterlike ontheemding, naamlik die religieuse projeksie waardeur die 
mens sy eie wese op God projekteer, veroorsaak. Deur die opheffing van die uiterlike 
ontheemding word ook die innerlike ontheemding opgehef. Die religieuse projeksie is 'n 
noodsaaklike deurgangsfase om tot voldoende selfkennis te kom. 
Feuerbach het 'n eensydige houding, wat tradisie by links-Hegeliane geword het, ingeneem. 
Dienooreenkomstig is die ontheemdingspatroon in Feuerbach ook eensydig. Die abstrakte is van 
die wese van die materie ontheem. Die dood van religie is reeds lank voor Feuerbach deur 
Emerson (in Key an 1981 :298) raakgesien. Emerson het vir 'n vemuwing van die religie gevra 
en nie dat dit finaal afgeskryf word nie. Hy het in 1838 beweer dat ditsy plig was om te se dat 
die nood vir 'n goddelike openbaring nooit groter as juis toe was nie. Hy het saam met ander 
geglo dat die wereld in 'n toestand van universele verval verkeer en dat die religie in die 
samelewing feitlik dood is. Neusch (1982:37) spreek sy kommer uit oor die betekenis wat 
hierdie mense aan God geheg het. God word tot mens gedegradeer en in die proses word die 
mens verheerlik. As hier van mens gepraat word, gaan dit om die mens as spesie 
(Gattungwesen). Feuerbach het geglo dat die mens aan God gelykgestel moet word. Voordat 
dit kan gebeur, is dit nodig dat daar 'n helder beeld verkry word van hoe die mens oor God dink. 
Daar moet, met ander woorde duidelikheid oor die ontstaan van die idee dat daar 'n God is, 
verkry word voordat daar na die reduksie gekyk word. Feuerbach spreek dan ook sy verbasing 
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uit dat die mens dit wat aan horn behoort op iets anders buite homself projekteer. Hieruit blyk 
dit dat wanneer die mens aan God gelykgestel word hy goddelike eienskappe kry en dat daar van 
oneindigheid sprake is. God en mens behoort, volgens Feuerbach, aan mekaar gelykgestel te 
word. Hy glo dat God vir die ontheemding verantwoordelik gehou moet word omdat die 
Christendom God aanbid. Daardeur word die mens van sy (goddelike) wese vervreem. Om God 
te aanbid is dus 'n illusie wat uit die weggeruim behoort te word (Neusch 1982:37). 
Transendensie is gevolglik vir hierdie ontheemding verantwoordelik. Feuerbach se hele begrip 
van die religie en God berus op hierdie grondslag. Die Christelike religie is gevolglik nie 'n 
verhouding met God of projeksie buite die mens self nie, maar 'n verhouding wat die mens met 
homself het. Die beskouing van God as die Skepper is 'n illusie (Rotenstreich 1989: 11 ). 
F euerbach (Eliot 1957:12-13 - hier word van Eliot se vertaling van Das Wes en des Christentums 
gebruik gemaak) beweer dat soos die mens se gedagtes en ingesteldheid is, so is sy God " ... so 
much worth as a man has, so much and no more has his God". Om van God bewus te wees is 
om selfbewus te wees. Kennis van God is selfkennis. Deur sy God ken hy die mens en deur 
die mens sy God; die twee is volgens Feuerbach identies. Feuerbach beskou religie as die 
gewyde ontbloting van 'n mens se verborge geheime. Dit is die openbaring van sy intiemste 
gedagtes en die openlike belydenis van sy liefdesgeheime. Religie is die mens se vroegste en 
ook indirekste vorm van selfbewussyn. Die religie het die filosofie oral vooruit geloop - soos 
in die geskiedenis van sy volk, maar ook so in elke individu. In hierdie projeksie word die 
verlangens, verwagtinge en behoeftes van die mens in 'n absolute wese (God) wat met 
werklikheidstatus beklee word, geprojekteer. God is vir Feuerbach die teenoorgestelde van wat 
die mens van homself clink. God is nie wat die mens dink Hy behoort te wees nie. God is die 
mens wat van homself ontheem is. So beskou is die religie dus vir Feuerbach 'n vorm van 
ontheemding. Dit ontheem die mens van homself en van sy ware en natuurlike bestaan deur sy 
menslike identiteit en ware aard en wese na die hemel te verplaas (Esterhuyse 1984: 19). 
God is, volgens Feuerbach, slegs die objek van die denke. Hy (God) is onstoflik, vormloos -
die abstrakte negatiewe wese. Hy word as objek geken, met antler woorde Hy word tot konkrete 
werklikheid, slegs deur abstraksie en negasie, gemaak. Dit is so omdat Hy niks anders is as die 
objektiewe karakter van die mag van die denke of mag of aktiwiteit in die algemeen nie. 
Hierdeur word die mens bewus van die rede, denke en intellek. Daar is geen antler sielservaring, 
intellek of begrip waarin die mens kan glo of wat die mens kan bedink nie. Die idee van die 
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sielservaring is bloot die idee van denke, intellek of begrip. Elke ander sielservaring bestaan 
bloot in die verbeelding. Al waarin die mens kan glo, is die intellek wat horn inlig en wat aktief 
in horn werksaam is. Hy kan niks meer doen as om die intellek van die beperkinge van sy eie 
individualiteit te ontheem nie. Die oneindige verskil dus van die eindige daarin dat die intellek 
van die beperkinge wat deur individualiteit en stoflikheid daarop gele word, bevry is. 
Individualiteit en stoflikheid is onskeibaar, want die intellek is slegs in en deur homself 
(Feuerbach 1957:35). In werklikheid is die hoedanighede wat aan God toegeskryf is, nog nooit 
gedefinieer nie. God is oneindig en vir die menslike rede ondenkbaar. Die Christelike begrip 
is dat die menslike wesens en hul hoedanighede begrens is, terwyl die Goddelike Wese oneindig 
is. Hiervolgens kan die Goddelike entiteit nooit regtig aan die mens bekend wees nie. So lank 
as wat die Oppermagtige Wese nie gedefinieer kan word nie, kan geen uitsprake oor so 'n Wese 
en Sy hoedanighede gemaak word nie. Dit val buite die menslike bewussyn. Feuerbach het juis 
probeer om die mens as goddelike wese en bewussyn te identifiseer (Keyan 1981:301). Vir 
Feuerbach (1957:200-201) moet God in daardie ruimte bestaan waar die mens horn kwalitatief 
en sintuiglik kan waameem. 
Volgens Feuerbach bestaan daar vir horn geen God nie en kan hy nie in God glo nie. Dit wat 
by nie gevoelsmatig kan ervaar nie, bestaan nie vir horn nie. Vanuit 'n Christelike oogpunt 
bestaan God in soverre daar in Hom geglo word. Alhoewel God se bestaan erken word, moet 
daar terselfdertyd gese word dat Hy onkenbaar is. Feuerbach beweer dat God slegs bestaan vir 
sover Hy werklik waameembaar is. Hierin le die wortel van die ateisme by Feuerbach. Hy soek 
die oorsprong van die mens se godsbeeld en van sy opvattinge in verband met waarheid, reg en 
sedelikbeid nie in die transendente, metafisiese, bonatuurlike sfeer, of dan God nie, maar in die 
mens self. 'n Mens kan dit ook so stel dat God en die religie nie die mens bepaal nie. Die mens 
is self god en bepaal daarom sy eie optrede. 
F euerbach bet die oorsprong van die mens se godsdienstige opvattinge in die laere aardse, 
waameembare sfeer gesoek en het ontken dat dit horn van bo, of deur 'n onwaameembare 
godbeid ingegee word; daarom het by 'n materialistiese benaderingswyse gehad. Hy het die 
waameembare werklikheid as die enigste werklikheid beskou en dit as uitgangspunt om dinge 
te verklaar gebruik (Kotze 1968:45). Volgens Wartofsky (1977:200) is religie die " ... alienated 
fonn of man's recognition of his own nature". Teologie aan die antler kant, is die " ... theoretical 
alienation of man's nature, as not yet his own". Die eerste aspek handel oor die positiewe 
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essensie van religie of religieuse geloof. Die tweede gaan oor die negatiewe essensie van die 
religie en dit is die teologie. 
Feuerbach het homself as 'n nuwe Luther beskou. Hy het horn geroepe gevoel om die religiee 
van sy tyd te hervorm en om die denke en optrede van die mens te rig. Hy wou die liefde wat 
die mens vir God koester, verplaas met liefde vir die mens en geloof in God met geloof in die 
mens. Hy het gedroom van 'n nuwe mens wat homself nie langer as 'n pelgrim op aarde beskou 
nie, maar as een wat ten voile by en in sy wereld betrokke is. Vir hierdie verandering om plaas 
te vind moes God, volgens Feuerbach, verlaat word vir die mens, geloof vir kennis, gebed vir 
arbeid en Christelikheid vir 'n sekulere kultuur. Die mens moes 'n nederige student van die 
teenswoordige wereld wees en vergeet van die hiernamaals (Neusch 1982:50). Feuerlicht 
(1978:26) se tereg dat Feuerbach behoort te besef het dat hy eintlik homself aanbid het. 
Feuerbach (1957:159) beweer dat die Christelikheid alle kwalitatiewe verskille tussen mense 
vemietig het. Die Christendom beskou mense as gelykwaardig. Daar is slegs een 
verlossingsplan vir almal en dieselfde oorspronklike sonde word in almal gesien. 
Neusch (1982:51) beweer dat Feuerbach aan sy tydgenote 'n nuwe visie van die mens wou gee, 
dit wil se, 'n nuwe humanisme geskep het. Religie as 'n <liens aan God het daardeur verdwyn, 
maar word verplaas deur <liens aan die mens. Die verhouding tot God word met 'n verhouding 
tot ander menslike wesens vervang, want vir Feuerbach is sy medemens per se die middelaar 
tussen horn en die heilige idee van die menslikheid. Home homini: Deus est (God is mens, mens 
is God) (Feuerbach 1957:159). Menslike wesens het slegs hul medemense nodig. Hulle het hul 
bestaan aan die natuur te danke, maar vir hulle bestaan as menslike wesens moet hul hul 
medemens bedank. Gevolglik sal die ek-jy-relasie voortaan hul God wees. As die idealis se: 
"I myself am the truth", dan antwoord Feuerbach: "It is together with other human beings that 
I am a man". Dit is, volgens Neusch (1982:51-52), die religieuse humanisme van Feuerbach. 
Daar is reeds na die sekulariseringsgedagte by Feuerbach verwys. Neusch (1982:52) sien die sin 
van Feuerbach se religieuse humanisme in die feit dat Feuerbach alle bande met die religie 
verbreek het, maar nie die religieuse sin elimineer nie; as toevoeging maak hy die mens vir sy 
eie toekoms verantwoordelik. Die mens het, volgens Feuerbach, van sy eie wese ontheem geraak 
omdat hy dit op God geprojekteer het (Israel 1971:3). Feuerbach se doel was om die mens van 
ontheemding te red deur 'n ander wereld te skep. Hy wou die mens van 'n skynwereld red. Die 
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vraag wat Neusch (1952:52) stel, is of hy nie die weg vir die ontheemding van die mens (deur 
die mens) gebaan het nie. Feuerbach se breuk met die Christendom het dan ook die mens van 
sy ewigheidsbestemming ontheem. 
Boon (1976:103) stel dit dat daar eerlikheidsonthalwe erken moet word dat Feuerbach wel 
deeglik van die maatskaplike gevolge wat sy kritiek op die religie sou he, bewus was. Feuerbach 
het die vraag gestel of die voile aandag nie eerder op die aardse bestaan as die hiemamaals gerig 
moet word nie. Val die hoop op 'n beter lewe in die hemel weg, dan moet die lewe op aarde 
verbeter word. 'n Beter toekoms kan geskep word deur selfstandige aktiwiteit in plaas van 'n 
passiewe geloof. Die gevolge van wat Feuerbach beweer het, het Moses Hess (aangehaal in 
Boon 1976:103) genoop om daarop te wys dat die wese van die mens maatskaplik van aard is. 
Vir horn is die antropologie niks anders as die sosialisme nie. 
Neusch (1982:52) waarsku dat Christene eenvoudig nie onverskillig kan staan as hulle met 
Feuerbach se denke gekonfronteer word nie. Feuerbach se verduidelikings kom soms swak voor, 
maar desnieteenstaande het hulle die Christendom swaar getref. Selfs al raak hy dalk nie die 
ware leer van die Christendom aan nie, is dit onwegredeneerbaar dat Feuerbach beslis 'n 
uitdaging aan die Christene stel wat daardie leer so swak naleef. 
3.5 SAMEVATIING 
In hierdie hoofstuk is Plotinus ter aanvang as voorloper van die ontheemdingsverskynsel belig. 
By horn kom die ontheemdingsverskynsel in die emanasieteorie na vore. Die ontheemde mens 
moes, volgens Plotinus, na die Ene teruggelei word en dit het agogiese implikasies. Die 
ontheemde mens moet teruggelei word om weer geborgenheid te ervaar. Plotinus se beskouing 
oor ontheemding het later 'n invloed, onder andere, op Hegel se uiteensetting van hierdie 
eksistensiaal van die Dasein gehad. Vir Hegel het dit daarop neergekom dat die mens deur 
eksterne faktore wat horn omring en waaroor hy nie beheer het nie, byvoorbeeld die arbeid wat 
hy verrig, ontheem kan raak. Dit beteken die mens voel nie tuis in hierdie wereld nie. Deur 
begeleiding moet die mens gehelp word om weer geborge en tuis te voel. Plotinus het na die 
Ene verwys; Hegel na die Absolute Gees. In Feuerbach se interpretasie van Hegel se 
fenomenologie is die onderwerp van die dialektiek nie die Gees nie, maar eerder die mens as 
menslike spesie (Wartofsky 1977:206). 
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Na Hegel se dood is weinig aandag aan sy analise van die ontheemdingsverskynsel gegee en die 
begrip ontheemding het weinig veld gewen. Belangstelling het eers weer met die heruitgawe van 
Marx se Economic and philosophical. manuscripts in 1932 gekom. Dit het oorspronklik in 1844 
verskyn (Schacht 1971 :65). Na sy dood het Hegel se aanhangers in twee kampe verdeel: 'n regse 
en 'n linkse groep. Eersgenoemde wou Hegel se teologiese beskouinge as herlewing vir die 
Protestantisme gebruik. Laasgenoemde is die Jong-Hegeliane genoem. Hulle het briljante ateiste 
en revolusioneres ingesluit onder wie Feuerbach en Marx (Urmson & Ree 1989: 128). Feuerbach 
het die mens van sy Skepper ontheem, want hy het geglo dat die mens self God geskep het. 
Feuerbach se breuk met die Christendom het die mens van sy ewigheidsbestemming ontheem. 
Volgens Neusch (1982:56) het Feuerbach horn ten doel gestel om 'n godsdienstige revolusie te 
bewerkstellig, maar hy het nie aangedui hoe hy hierdie doelwit wil bereik nie. Hy het geglo dat 
daar 'n transformasie van die wereld sou plaasvind wanneer daar 'n verandering van idees kom. 
In hoofstuk 4 sal drie verdere eksemplare van die ontheemdingsverskynsel aan die orde gestel 
word, naamlik Marx, Durkheim en Fromm. 
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HOOFSTUK4 
'N METABLETIES-EKSEMPLARIESE ANALISE VAN DIE ONTHEEMDINGS-
VERSKYNSEL BY MARX, DURKHEIM EN FROMM 
4.1 INLEIDING 
In hierdie hoofstuk sal die ontheemdingsverskynsel verder met behulp van nog drie eksemplare 
belig word. Slegs aangeleenthede wat direk op die ontheemdingsverskynsel betrekking bet, sal 
aangespreek word. So sal Marx as grondlegger van die kommunisme nie ter sprake gebring 
word nie. Karl Marx word beskou as een van die belangrikste denkers oor ontheemding. Emile 
Durkheim se anomieteorie en Erich Fromm se siening van ontheemding sal na Marx aan die orde 
gestel word. Hoewel ook ander denkers aan die ontheemdingsverskynsel aandag gegee bet, word 
die verledestudie vir die doe! van hierdie navorsing afgesluit met die gemelde eksponente. Hier 
sal ook 'n bondige historiese oorsig van die eksponente gegee word om hulle binne toepaslike 
ruimte- en tydskader te plaas. 
4.2 KARL HEINRICH MARX (1818-1883) 
4.2.1 Historiese agtel'grond 
Karl Heinrich Marx is op 5 Mei 1818 in Trier, 'n stadjie in die Rhynland, gebore (Berlin 
1963:23). Hy was van Joodse afkoms. Dit is, volgens McLellan (1983:12), moeilik om iemand 
te vind wat 'n meer Joodse agtergrond as Marx gehad bet. Omtrent al die rabbi's van Trier van 
die sestiende eeu af tel onder sy voorgeslagte aan vaderskant. Ook aan moederskant was daar 
'n ryk rabbinale tradisie. Ten spyte hiervan is hy nie volgens die Joodse tradisie opgevoed nie. 
Sy vader h~t die Joodse geloof afgesweer en horn in 1824 by die Lutherse kerk aangesluit. Marx 
self was nooit 'n oortuigde Lutheraan nie, maar 'n vrydenker (Kotze 1968:13). Na sy 
skoolopleiding het hy aan die Universiteite van Bonn en Berlyn studeer (Berlin 1963:33). By 
Iaasgenoemde het Hegel ook voorlesings gegee (Kotze 1968: 13). Die dominante intellektuele 
invloed aan die Duitse universiteite van daardie tyd was die Hegeliaanse filosofie waarby.Marx 
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eers nie 'n aanklank kon vind nie (Berlin 1963:35). 
Na sy huwelik met Jenny von Westphalen het hulle teen die einde van 1843 na Parys verhuis. 
Parys het 'n sterk revolusionere tradisie gehad (Kotze 1968: 16). Dit is tydens hierdie verblyf dat 
Marx met die konsep van klassestryd, wat 'n beslissende rol in sy lewe sou speel, in aanraking 
gekom het (Esterhuyse 1984:3). 
Marx is aan die begin van 1845 uit Parys verban (Berlin 1963: 159). Hy verhuis toe na Belgie, 
maar die Pruisiese regering plaas druk op Belgie om Marx uit te lewer of te verban. Om verdere 
vervolging te voorkom het Marx sy Pruisiese burgerskap opgese. Hy was gevolglik staatloos en 
het vir die res van sy lewe geen staatsverband gehad nie (Kotze 1968:20). In 1844 het daar 'n 
ontmoeting plaasgevind wat 'n blywende indruk op Marx gehad het. Dit was sy ontmoeting met 
Engels. Marx het Engels reeds in Keulen ontmoet. Dit was egter in Parys dat die twee mekaar 
gevind het. Engels was vir Marx finansieel, moreel en intellektueel 'n steunpilaar (Esterhuyse 
1984:4). In Augustus 1849 het Marx in London aangekom. Sy gesin volg 'n maand later en in 
November het Engels daar aangekom (Berlin 1963: 178). 
Wat sy persoonlike lewe betref, was die jare vyftig vir Marx besonder moeilik (Kolakowski 
1986:236). Drie van sy kinders by Jenny het gesterf en syself was ook nie gesond nie. Dit het 
Marx diep geraak, want daar was 'n besondere band tussen horn en sy gesin, ondanks die feit dat 
hy 'n buite-egtelike kind by 'n huishulp gehad het (Esterhuyse 1984:7). Marx is op 14 Maart 
1883 in die ouderdom van byna vyf-en-sestig jaar in London oorlede, waar hy ook begrawe is. 
Engels het horn oorleef en is eers in 1885 oorlede (Kotze 1968:31). 
4.2.2 Mmx se denke met betn~kking tot die ontheemdingsve1'Skynsel 
4.2.2.1 Invloede op Marx se denke 
Volgens Van Herpen (1983:69) word Marx se teorie oor die ontheemding in die arbeid soos hy 
dit in die Economic and philosophical manuscripts (1844) geformuleer het, gewoonlik 
beklemtoon. Moses Hess (in Feuerlicht 1978:27) het as inspirasie vir Marx gedien. In Hess se 
opstelle oor Pliilosophy of action (1843) en Essence of money (1844) het hy aangetoon dat die 
mens van sy eie self, die samelewing en veral geld as verteenwoordigend van die ontheemde 
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menslike potensiaal, ontheemd raak. In die jong Marx se geskrifte is die begrip ontheemding 
verder uitgebou, veral soos dit na vore kom in privaatbesit en die verdeling van arbeid. Sy teorie 
was 'n jeugdige en briljante sintese van die gedagterigtings van die romantici soos Fichte, Hegel, 
Feuerbach en Hess. Marx se vader het ook op indirekte wyse 'n invloed op horn uitgeoefen, 
want hy was 'n bewonderaar van Schiller. Dit blyk uit briewe aan die jong Marx waarin hy 
Schiller as voorbeeld voorhou, ook wat laasgenoemde se ontheemdingsteorie betref (Van Herpen 
1983:71). Op Schiller se beskouing word daar nie ingegaan nie. Hegel (vgl hfst 3 par 3) en 
Feuerbach (vgl hfst 3 par 4) het 'n beduidende invloed op Marx gehad. Beide het denkbeelde 
van ontheemding in hul weergawes van die menslike bestaan gegee. By hulle is die toestand 
aan 'n verkeerde interpretasie van die bewussyn gelykgestel. 
Soos reeds gemeld is daar in die eeu na Hegel se dood weinig aandag aan sy analise van die 
selfontheemde gees en aan die begrip ontheemding as sodanig gegee. Belangstelling in beide 
is met die herpublikasie van Marx se Economic and phi.losophical manuscripts in 1932 gewek. 
Die publikasie hiervan vroeg in 1844 het 'n sy van Marx geopenbaar wat tot nog toe redelik 
onbekend was, naamlik die van 'n driftige humanis wat horn veral besig gehou het met die 
probleem van die mens se selfverwesenliking. Dit het mense begin interesseer en die Economic 
anti philosophical manuscripts is al meer gelees. Dit het volgens Schacht (1971:65) tot die 
popularisering van die begrip ontheemding gelei. 
Marx formuleer sy eie standpunt deur met Hegel oor hierdie kwessie in debat te tree. Hy verwyt 
Hegel dan ook dat hy betreffende ontheemding in abstraksies verstrik bly. ·Soos aangetoon het 
Hegel ontheemding as 'n toestand van die bewussyn beskou. Die toestand kan opgehef word 
wanneer die bewussyn tot begrip kom van die feit dat die eksteme fenomenale wereld niks 
anders is as die mens se eie veruiterliking, oftewel skepping nie. As gevolg van die 
werksaamheid van die bewussyn is die opheffing van ontheemding dus 66k die produk van die 
bewussyn. Vir Marx beteken dit dat Hegel die probleem omseil deur dit tot 'n louter 
bewussynsmatige aangeleentheid te reduseer en deur die oplossing daarvoor op die vlak van die 
bewussyn te soek. Volgens Marx ignoreer Hegel in hierdie reduksie die konkrete ontheemding 
wat die mens in die sosiaal-ekonomiese werklikheid aan sy eie lyf ervaar. In stede daarvan om 
'n bydrae tot die opheffing van ontheemding te lewer, het Hegel eerder die ontheemding 
bestendig. 
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Vervolgens sal nagegaan word hoe Marx die begrip ontheemding interpreteer. 
4.2.2.2 Marx en die begrip ontheemding 
Toe Marx Hegel se Phiinomenologie des Geistes bestudeer het, het hy gevind <lat Hegel van 
Entfremdung sowel as Entiiusserung (vgl hfst 3 par 3.3.2.1) van die persoonlikheid gepraat het. 
Die nou verband tussen die begrippe en die konsepte arbeid en persoonlikheid het Marx tot die 
besef laat kom dat die onderwerping van 'n mens se arbeid aan antler gekarakteriseer kan word 
as Entiiusserung en Entfremdung. Dit is hoe Marx by die gebruik van Ent/remdung of 
ontheemding van die arbeid gekom het (Schacht 1971:71-72; Schacht 1994:24). In hoofstuk 1 
paragraaf 1.3.1 is die begrippe reeds bespreek. 
Marx onderskei in sy ontleding van die aard en die oorsprong van ontheemding, verskillende 
soorte. In al hierdie soorte van ontheemding kom Marx se sentrale idee oor ontheemding na 
vore. Dit is dat ontheemding 'n spesifieke geheel van eienskappe kry wat eintlik aan die mens 
self toekom. Marx se antropologiese en geskiedenisfilosofiese beskouing vorm ook 'n belangrike 
grondslag ten opsigte van die ontheemdingsproblematiek. Marx het duidelik onder die invloed 
van Feuerbach gese <lat godsdiens 'n vorm van ontheemding is (vgl hfst 3 par 3.4.2). Hier word 
dan aan God eienskappe toegeskryf wat die mens eintlik vir homself wil toe-eien. Die godsdiens 
as 'n soort ontheemding het 'n dubbele funksie. Dit kompenseer die mens vir sy ellende hier op 
aarde en dit <lien as plaasvervanger vir die mens se verlangens (Schacht 1994: 12). 
Die geskiedbeskouing van die mens, soos in die geval van Hegel, kan ook, volgens Marx, 
ontheemdend inwerk (vgl hfst 3 par 3.3.2.2). Dit gebeur wanneer die mens en sy geskiedenis 
tot 'n bewussynsmatige saak gereduseer en tot 'n ideologie gemaak word. In die politiek kan 
dieselfde plaasvind. Die instelling van die monargie is 'n voorbeeld hiervan. Vir Marx is dit 
een van die volmaakte uitdrukkings van ontheemding. Die individuele wil van die monarg word 
tot universele wil verklaar. Op ekonomiese gebied tree Marx se denke met betrekking tot 
ontheemding die sterkste na vore. Dit neem 'n sentrale plek in, want dit hang nou saam met sy 
· kritiek teen die kapitalistiese stelsel (Esterhuyse 1984:75-76). Die saak sal in die volgende 
paragraaf aan die orde gestel word. 
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4.2.2.3 Marx, arbeid en ontheemding 
Die wese van die mens word deur Marx tot sy arbeidende bestaan gereduseer. Hy sien die mens 
se bestaan alleen as outentiek wanneer hy die mens as die werkende wese (homo Jaber) sien 
(Mouton & Marais 1988:61). Die mens word gemaak deur die werk wat hy verrig. Dit maak 
nie alleen van die mens 'n ware mens nie, maar dit maak ook van horn medemens. Die arbeid 
word eers produktief wanneer die mens dit as 'n gemeenskaplike taak opneem en uitvoer (Pienaar 
1989:22-23). Marx het ontheemding dan ook voorgestel in relasie tot die deelname aan die vier 
verhoudinge wat die hele menslike bestaan omvat. Dit is die mens se verhouding tot sy 
produktiewe aktiwiteit, die produk self, sy medemens en die menslike spesie. In die 
kapitalistiese stelsel word die produksie wat die mens lewer, as aktiewe ontheemding beskou 
(Oilman 1976:137). 
Die begrip arbeid (Arbeit) staan sentraal in Marx se geskrifte en om dit behoorlik te verstaan 
moet dit in verhouding tot produksie en die produktiewe funksie gesien word. Wanneer Marx 
van arbeid praat, dui hy aan dat daar van ontheemding sprake is as die mens horn nie in arbeid 
verwerklik nie. Dit kan weens politieke omstandighede ontstaan. W anneer dit om praktiese 
menslike aktiwiteite gaan, is ontheemding nie ter sprake nie. Marx het voorgestel dat die mens 
in sy arbeid sy geestelike en fisiese energie vryelik moet kan ontwikkel (Schacht 1971:79; 
Mouton & Marais 1988:61). 
Marx was oortuig dat die mens homself in en deur sy arbeid kan verwesenlik. Die mens het nie 
'n wese of natuur wat vooraf stewig staan en sy arbeid vooruitloop nie. Die arbeid self is die 
verwesenliking van die mens; die uitvoer daarvan bepaal dan ook die wese van die mens. As 
die mens onder omstandighede werk waarin hy homself nie kan verwesenlik nie, staan hy nie 
alleen in 'n onmenslike verhouding tot die natuur wat hy bewerk nie, maar lei dit ook tot sy eie 
ontmensliking en ontheemding (Esterhuyse 1984:77). 
Wiedman (1976:146) beweer dat die werkende mens sy hele wese in die arbeidsproses plaas. 
Hoe meer dit plaasvind, hoe armer en meer ontheemd word hy. Hy behoort nie meer aan 
homself nie, maar aan die produk van sy arbeid. Hierdie ontheemding is vir Marx die wortel 
van die kwaad in die samelewing van sy tyd. Die mens/arbeider is fisies uitgeput en geestelik 
verneder. Hy voel slegs tuis in sy vryetyd, want by die werk voel hy ontuis. Sy arbeid is nou 
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nie meer vrywillig nie, sodat hier van dwangarbeid sprake kan wees (Israel 1971: 51 ). 
Dit wil voorkom asof Marx die feit dat die wetenskap en tegnologie aan die wortel van die 
ontheemdingsproblematiek le, misgekyk het. Dit het die mens van 'n relasievolle bestaan 
ontheem. Hierdie aangeleentheid word in hoofstuk 4 paragrawe 4.2.2.4 en 4.2.2.5 verder beskryf. 
Die arbeider vind nie selfbevrediging in die produk van sy arbeid nie, want dit is nie 'n 
uitdrukking van selfverwesenliking nie. As hy die geleentheid kry, probeer hy dit heeltemal 
vermy. Die werker is verplig om dit wat hy maak aan iemand anders te verkoop om sodoende 
'n bestaan te maak en aan die lewe te kan bly. Die werker se produk word daarmee na 'n middel 
tot 'n doel gedegradeer, dit wil se tot 'n verkoopbare gebruiksartikel. Die arbeider se nuttigheid 
word gereduseer tot dit wat hy tot die produksie hydra. Die gevolg hiervan is dat die arbeider 
homself net in sy dierlike funksies - eet, drink en voortplant - vry voel. Hierdeur word die 
arbeider tot die status van 'n dier gedehumaniseer, want hierdie funksies word van ander 
menslike funksies gei'soleer. In plaas daarvan dat dit waarvoor hy werk horn as mens bevry en 
sy menslikheid tasbaar maak, herlei dit horn tot die dierlike vlak. In hierdie geval is arbeid nie 
meer iets waardeur die mens homself bevestig, maar dit word 'n vorm van selfontheemding 
(Esterhuyse 1984:79). 
Wat hierbo van die werkers gese is, is ook van toepassing op alle lede van die samelewing. As 
die mens homself konfronteer, konfronteer hy ook ander mense. Wat dus waar is van die mens 
se verhouding teenoor sy produk, is ook waar van sy verhouding tot ander mense. Die mens leef 
inoutentiek; derhalwe het hy sy eie menslikheid verloor en leef hy ook ontheem in sy verhouding 
met ander (Mclellan 1982: 119). Die uitspraak dat die mens ontheem is van sy medemens 
beteken dat elke mens ook ontheem is van ander en dat hulle insgelyks ontheem is van die 
menslike bestaan (Israel 1971:53). Ontheemding het plaasgevind omdat die objek wat die mens 
geskep het, horn in 'n kapitalistiese bestel begin regeer het. Le Roy (1965:6) beweer dat dit 'n 
fout is om te dink dat die monteerbandwerker die tipies ontheemde persoon is, bloot omdat hy 
deel van die apparaat van massaproduksie is. Dit is die privaateienaarskap en die mark wat 
ontheemding veroorsaak. Die wetenskap en tegnologie moet in die vervaardigingsproses so 
aangewend word dat dit nie ontheemding in die hand werk nie. 
Die samelewing ontwikkel as gevolg van ontheemding in twee teenoorstaande en botsende 
klasse. Dit is die werkersklas of proletariaat aan die een kant en die besittersklas of bourgeoisie 
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aan die anderkant. Hierdie twee klasse is in 'n voortdurende klassestryd met mekaar gewikkel. 
Om hoer lone aan te hied, los nie die probleem op nie, want dit bevry die arbeider nie van sy 
ontheemde bestaan nie. Die enigste permanente oplossing is om deur die revolusie en die 
klassestryd die bourgeoisie te vemietig en 'n klaslose gemeenskap te vestig. Die proletariaat het 
niks om te verloor nie en is dus hart en siel in die Klassenkampf, want volgens hulle behoort 
die toekoms aan die klaslose gemeenskap (Pienaar 1989:24). Laasgenoemde, beweer Oilman 
(1976:214), is die mees bekende omskrywing van kommunisme. Bogenoemde, gepaard met 'n 
tydperk waarin arbeidsverdeling tot 'n einde gekom het en privaatbesit afgeskaf is, hied volledige 
altematiewe en staan nie bloot komplementer tot mekaar nie. Die hele kapitalistiese stelsel kan 
deur die begrippe klas en arbeid verklaar word. As daar terugskouend na die Marxistiese stelsel 
in sy geheel gekyk word, word daar gevind dat klas en arbeid nie geskei kan word nie. Marx 
se beskouing oor die ontheemding van die mens sal vervolgens verder belig word. 
4.2.2.4 Marx en die ontheemding van die mens 
In die vorige paragraaf is die ontheemding en die arbeid belig. In wese is dit egter die menslike 
ontheemding wat ten grondslag van die ontheemdingsverskynsel le (Axelos 1976:14). Die 
industriele loonarbeider behoort homself in sy arbeid te verwesenlik. Hy vervaardig produkte 
en druk homself sodoende op materiele en geestelike gebied daarin uit. Die produkte binne die 
kapitalistiese stelsel behoort nie aan die industriele loonarbeider self nie. Hy word van die 
produk van sy arbeid beroof omdat dit van horn ontneem word (Kotze 1968:77-78). Deur op 
produksie te konsentreer en tegnieke te ontwikkel het die mens homself ontheem en is hy van 
sy wese, van sy aktiwiteite en van die produkte van sy aktiwiteit losgeslaan. Die mens se 
behoeftes bly in toenemende mate onbevredig. Die totaliteit van wat hy behoort te wees word 
horn ontneem (Axelos 1976:141; Degenaar 1967:18-19; Schacht 1994:49). 
Die mens het slegs 'n objek in die sisteem wat op produksie ingestel is, geword (O'Rourke 
1974:26). Die bedreiging wat die medemens as mededinger en teenstander inhou, skep 'n 
antagonistiese houding. Gevolglik is die mens vyandig teenoor sy medemens gesind. In die 
ontheemding waarvan Marx praat, is daar geen plek vir simpatieke gevoelens teenoor mense nie, 
maar bestaan daar 'n antagonisme wat op vrees vir mededinging gebaseer word (Schacht 
1971 :95-96). In die proses verloor die mens ook sy menslikheid. Hy word dus ontheem in sy 
sosiale verhoudinge en beskou ander slegs as voorwerpe van mededinging (Israel 1971:53). 
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Marx het geglo dat die saamleef en -werk van mense gerespekteer moet word en dat dit in 
besonder tot 'n onselfsugtige verhouding aanleiding gee. 'n Opregte menslike samelewing is soos 
'n koninkryk waar elke mens die antler mense se welvaart sy eie doelwit maak. Die ontheemde 
samelewing is egter egoisties ingestel. Hier word die mens se sosiale orientasie verkeerdelik en 
op negatiewe wyse gekanaliseer. 
Soos die produksietegnieke ontwikkel het, het die mens al meer onbevredig en ontheemd begin 
voel. Die mens is nerens meer tuis nie. Hy het met sy menslikheid vir hierdie ontwikkeling 
betaal. Wanneer die mens in die produksieproses tot arbeider gereduseer word, kan afgelei word 
dat die menslikheid van die mens op die spel is en dat hy gevolglik nie meer outentiek kan 
eksisteer nie. Die mens word terselfdertyd van sy ware wese as mens beroof en daarom verkeer 
hy in 'n eksistensiele vakuum (Axelos 1976:141-142). Schacht (1971:102) praat in hierdie 
verband van ontmensliking. Marx het die werker binne die sisteem van ontheemding as 'n 
gedegradeerde mens beskou wat tot op die vlak van die dier, 'n slaaf of 'n masjien gedaal het. 
Die ontheemding word dus met die ontmensliking van die werker geassosieer. Die 
persoonlikheid van die werker moet in sy werk manifesteer en ontwikkel. Die individu voel nie 
langer vry en selfversekerd nie omdat hy van sy wese losgeslaan is. In so 'n staat is die persoon 
afhanklik van antler dinge en voel hy nog meer beperk, gedehumaniseer en meer as ooit tevore 
ontheemd in sy beperkte bestaan. Die persoon word dus 'n objek, 'n ontheemde ding wat 
ondergeskik is aan uiteenlopende magte wat horn van buite belnvloed. Hierdie magte is nie altyd 
in ooreenstemming met sy wil nie. Die menslike beperkinge gee tot ontheemding aanleiding. 
Op hierdie manier, se Keyan (1981:51), word die omsetting van objektiewe en subjektiewe 
lewensprosesse in selfverwesenliking, selfbevestiging en emansipasie deur die struikelblokke wat 
deur die ontheemding veroorsaak word, beperk. Die produkte wat deur die mens geskep is, het 
sy lewe begin domineer (Esterhuyse 1984: 81 ). 
Marx se beskouing oor die Christelike godsdiens en ontheemding sal nou bespreek word. 
4.2.2.5 Marx, die Christelike godsdiens en ontheemding 
Marx se goed geordende gedagtes met betrekking tot die ontheemdingsfunksie wat die godsdiens 
in die lewe van die mens speel, moet as primere voorveronderstelling in sy ontheemdingsteorie 
beskou word. Dit is die vertrekpurit van al die antler a priori - aannames van die Marxisme 
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rakende die mens, die samelewing, die wetenskap, die opvoeding, die arbeid en die toekoms. 
Dit omvat inderdaad die ganse Marxisties-Leninistiese vooruitgangsgeloof (Schoeman 1990:465). 
Marx aanvaar Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) se stelling dat dit die mens is wat God geskep het 
en nie andersom nie. Die ontheemding wat in godsdiens sy oorsprong het, is 'n weerkaatsing 
van die gebrekkige ekonomiese en sosiale omstandighede waarin mense verplig is om te woon 
en wat tot 'n gevoel van magteloosheid, niksheid en ellende aanleiding gee (Israel 1971:31-32). 
Marx glo dat die mens bestem is om homself in die wereld te verwesenlik. As gevolg van die 
ekonomiese omstandighede is die mens egter van die wereld ontheem. Die mens se leefwereld 
en dit wat hy vervaardig, behoort aan ander mense. Daarom kan die mens horn nie in die wereld 
uitleef, homself verwesenlik en gelukkig wees nie. Hy begin gevolglik na 'n ander wereld 
hunker en droom dat hy daarin vertroosting sal vind. Hierdie vertroosting vind hy wanneer die 
godsdiens horn na 'n bowe-aardse, bo-natuurlike sfeer verplaas. Hierdie ontvlugting van die 
mens is uit materiele oorwegings gebore. Deur die godsdiens beleef hy 'n vreemde wereld en 
ontheemde toestand (Kotze 1968:78-79). Godsdiens is vir Marx die gevolg van sosiale 
ontheemding. Die diskrepansie in die sosiale instellinge plaas verdere laste op die mens, 
verminder sy menslikheid, verwring sy selfbegrip en skep dan uiteindelik 'n valse bewustheid. 
In ooreenstemming met die huidige sosiale bestel word die bewussyn verwring. Hierdie 
verwringing word dan die maatstaf van die werklikheid. Die mens genereer dan ideale wat 'n 
vervalsing van die algemene persepsie is. Die grootste verwringing, se Marx, is die godsdiens. 
Godsdiens oortuig mense dat die huidige ordening van die samelewing die mees aanvaarbare is 
en dit gee rigting in hul verlange na geluk. Hierdie geluk vind hulle weg van die menslikheid 
in 'n goddelike wereld (Baum 1975:24). 
Dit is met 'n buitengewone fanatisme wat Marx teen enige vorm van godsdiens oorlog gevoer 
het. Volgens Marx is dit dan ook die mens wat godsdiens maak, godsdiens maak nie die mens 
me. In die godsdiens vind die mens inderdaad sy selfbewussyn en selfagting. Godsdiens hied 
dus die fantasie waarin die mens homself kan verwerklik. Godsdiens is die sug van die 
verdrukte: dit is die opium van die massa (Axelos 1976:160; Degenaar 1967:18). Van der 
Hoeven ( 1976:36) beweer dat Marx met die metafoor opium bedoel dat godsdiens die werklike 
nood en behoefte van die mens moet oopdek. Die afskaffing van die godsdiens is 'n vereiste vir 
ware geluk ( Axelos l 976: l 61 ). Schoeman ( 1990:465-466) stel dit kategories dat as die mens nie 
daarin slaag om tot die wesenlikhede van sy bestaan deur te dring nie, hy steeds volgens Marx, 
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aan die bedrogspul van godsdiens sal bly vashou. Sodoende sal die mens nooit tot ware 
selfbewussyn kom nie en sal hy steeds van sy ware menswees ontheemd bly. Die mens wat op 
'n grondige wyse tot selfbesinning gekom het, het besef dat die kem van die saak die mens self 
is. So 'n mens het geen verdere nood aan die misleiding van godsdiens nie en sal dit dan ook 
geheel en al verwerp. Marx veronderstel dus dat die verlossing van die mensheid en die 
bereiking van outentieke menswees nie in 'n persoon soos Christus te vinde is nie, maar slegs 
vir die mens self as sosiaal-gebonde wese bereikbaar is. Solank as wat die mens nie na homself 
vir verlossing kyk nie, verkwis hy sy tyd en sal hy in ellende versonke bly. Marx het dus 'n 
ongelooflike groot geloof in die vermoens van die mens gehad. Die mens is sy eie verlosser en 
moet die volmaakte wereld self skep (vlg hf st 2 par 2.3 .1 ). 
Vervolgens sal na moontlike oplossings vir ontheemding soos deur Marx voorgestel, gekyk word. 
4.2.2.6 Marx se moontlike oplossing vir ontheemding 
Le Roy (1965:6) het aangedui dat die oplossing vir die ontheemdingsprobleem me m die 
tegnologie gesoek moet word nie. Marx daarenteen het gese <lat die oplossing in die 
gesamentlike besit van produksiemiddele gevind kan word. Hierdie oplossing hied 'n totale 
terugkeer na die mens as 'n sosiale wese. Anders gestel: <lit is 'n terugkeer na die sosialisme wat 
uiteindelik as die kommunistiese stelsel bekend sou raak (Nel 1987: 120). 
'n Kommunistiese gemeenskap was vir Marx die eerste belangrike vereiste om die mens weer 
by sy wese terug te bring. Hierdie taak sou volgens Marx en Engels die volgende behels: 
• Privaatbesit sou uitgeskakel word. Die produk sou nie deur 'n spesifieke klas beheer word 
nie, maar deur die hele gemeenskap. 
• Aile ekonomiese produksie sou volgens 'n rasionele, allesomvattende plan georganiseer en 
beheer word. 
• As gevolg hiervan sou meer bevredigende produksie gelewer word. Die werklike behoeftes 
van die mens sal aangespreek word. Die verspreiding van goedere kan in ooreenstemming 
met die behoeftes beheer word. Op hierdie wyse sou geen mens sonder die middele ter 
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bevrediging van basiese behoeftes wees nie. 
• Die verdeling van arbeid in 'n nuwe produksiesisteem sou 'n meer buigsame karakter 
openbaar. Dit sou nie langer vir die werker nodig wees om al sy energie aan 'n bepaalde 
taak te wy nie. Laasgenoemde beteken dan dat die mens vry is om al sy moontlikhede te 
ontwikkel (O'Rourke 1974:28). 
Die positiewe en radikale afskaffing van privaatbesit, wat volgens Marx die wortel van 
ontheemding is, en nie bloot die verwydering of veralgemening daarvan nie, sou tot die volledige 
emansipasie van alle menslike eiendom lei. Op hierdie wyse sou die nuwe mens in staat wees 
tot die bevrediging van sy natuurlike menslike en sosiale behoeftes, want sy vryheid sou 
saamhang met die bevrediging van sy behoeftes. Menslike ontberinge sou 'n nuwe dimensie 
aanneem, want die mens sou nou self die mag he om sy eie lewe te verryk. Lyding (Leiden), 
passie (Leidenschaft) en die negatiwiteit wat daarmee gepaard gaan, kan dan verander in 'n 
positiewe aksie wat aan die mens plesier kan verskaf (Axelos 1976:242). 
Mens en samelewing hoort bymekaar en behoort 'n eenheid te vorm. Dit bring mee dat die mens 
horn eers in die samelewing sosiaal kan uitleef (Schacht 1971: 103). Hierdie konsep vereis dat 
alle menslike aktiwiteite altyd in samewerking met antler mense moet geskied. Dit sou ook die 
arbeid geld, want dit geskied nooit in isolasie nie. /Van die begin af is dit iets wat saam met 
ander mense gedoen behoort te word. Die mens se verwesenliking in sy arbeid, dui op die 
ingrypende sosiale omvang van die menslike bestaan en geskiedenis (Van Niekerk 1987:19). 
Volgens Ollman (1976: 106) sou Marx gese het dat hy onder sosiaal bedoel die samewerking van 
verskeie individue. Hierdie samewerking kan aktief, bewustelik en doelmatig wees, soos by 
produksie, of dit kan passief, onbewustelik en sonder enige sigbare doelwit wees, soos om 'n taal 
te gebruik wat ander mense verstaan. Samewerking sluit alle verhoudings met die medemens 
in, maar Marx gebruik dit ook in 'n enger sin, waar dit verwys na 'n gesamentlike aktiwiteit wat 
'n gemeenskaplike doelwit het. 
In die sosialistiese samelewing sal die arbeidsaamheid van die mens beklemtoon word. Indien 
die mens in die regte verhouding tot die natuur (materie) staan, sal alle vorme van ontheemding 
opgehef word en die mens volledig geemansipeer word. Marx dui terselfdertyd aan dat politieke 
en godsdienstige emansipasie nie die regte verhouding tot die natuur kan bewerkstellig nie en 
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daarom kan dit nie die mens bevry nie. Marx erken dat die kommunisme met ateisme 'n 
aanvang geneem het, maar dui ook aan dat kommunisme nie noodwendig ateisme is nie. 
W anneer die verhouding tussen die mens en natuur herstel word, word die opheffing van 
ontheemding bewerkstellig. Dit herstel terselfdertyd die verhouding tussen die mens en sy 
medemens (Esterhuyse 1984:129-130). 
Durkheim se anomieteorie, wat met ontheemding verband hou, sal nou aan die orde gestel word. 
4.3 EMILE DURKHEIM (1858-1917) 
4.3.1 Historiese agtergrond 
Emile Durkheim is in 1858 naby Strassburg gebore (Mitchell 1979:58). Hy groei in 'n 
tradisionele Joodse milieu op. Durkheim se vader was die rabbi van die plaaslike gemeente 
(Buiks 1981:63) en van horn is verwag om ook 'n rabbi te word (Sills 1968:311). Durkheim 
word in 'n onstuimige periode in die Franse geskiedenis groot. Hierdie tyd is deur die neerlaag 
wat Frankryk in die Frans-Pruisiese oorlog gely het; die begin van die Derde Republiek en die 
verswakking van die tradisionele opvoedkundige inrigtings wat deur die kerk oorheers is, 
gekenmerk (Rex 1969: 128). 
Durkheim het aan die Ecole Normale gestudeer waar hy 'n onderwysgraad in filosofie verwerf 
het (Kuper 1987:46). In 1887 word daar 'n leerstoel in sosiale wetenskappe, 'n vakgebied wat 
tot daardie tydstip in die akademiese wereld taboe was, spesiaal vir horn aan die Universiteit van 
Bordeaux, ingestel. In 1902 word hy hoogleraar in Pedagogiek aan die Universiteit van 
Sorbonne (Buiks 1981:63) waar hy vir amper dertig jaar dosent was en as sodanig gemoeid was 
met die opleiding van Franse onderwysers. Sy onderrig was nie alleenlik op die individu gerig 
nie, maar beklemtoon ook die sosiale en samelewingsverbande (Rex 1969: 128). Hy het 
dwarsdeur sy lewe aktief in die Franse politiek belanggestel. Hy was veral oor die verval van 
die waardes en beginsels besorg toe die Franse opvoeding gesekulariseer is (Mitchell 1979:58). 
Die laaste dekade van die neentiende eeu was 'n tyd van groot ekonomiese krisisse, toenemende 
industrialisasie, werkloosheid, hoe selfmoordsyfers en politieke skandale wat die bevolking in 
kampe verdeel het. Durkheim wou aan Sosiologie 'n direkte maatskaplike relevansie gee, daarom 
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gebruik hy hierdie verskynsels as temas vir sy studies (Buiks 1981:64). Daar is duidelike 
bewyse <lat die Eerste Wereldoorlog vir Durkheim 'n groot skok was. Die helfte van die klas 
wat in 1913 by die Ecole Normale begin het, het tydens die oorlog gesneuwel. Sy enigste seun 
het in 1916 gesneuwel. Al hierdie faktore kon daartoe bygedra het <lat Durkheim op 15 
November 1917 aan 'n hartaanval dood is (Sills 1968:311). 
4.3.2 Durldieim se anomieteorie 
Die be grip anomie soos deur Durkheim gebruik, is in hoofstuk 1, paragraaf 1.3 .1 aan die orde 
gestel. Feuerlicht (1978:28) beweer dat hierdie begrip van Durkheim dikwels nou in verband 
gebring is met ontheemding of selfs daarmee geldentifiseer is. Schacht ( 1971: 186) se Durkheim 
het hierdie begrip vir die eerste keer gebruik. Die meeste sosioloe <link <lat Durkheim die eerste 
moderne skrywer is wat in sy The divisison of labor in society (1893) oor anomie geskryf het. 
Om) (1987:94-95) beweer dat Durkheim al ses jaar vroeer hierdie begrip in 'n bespreking van 
die Franse filosoof en sosioloog, Jean Marie Guyau se boek, The non-religion of the future 
gebruik het. Durkheim het Guyau se gebruik van die begrip gekritiseer en <lit in 'n nuwe konteks 
geplaas. Dit is egter duidelik <lat Durkheim die konsep in Guyau se werke gevind het. Die 
ironie le daarin dat kontemporere sosioloe aan Durkheim se werk erkenning gee, maar Guyau 
se bydrae heeltemal ignoreer. In hierdie bespreking sal egter op die werk van Durkheim 
gekonsentreer word. 
Durkheim gebruik die begrip anomie vir die eerste keer in sy klassieke werk Suicide wat oor 
selfmoord handel (Schaff 1980: 142). Die selfmoordprobleem word hier vanuit die gevoelens en 
-aksies van die individu geanaliseer. Hierdie gevoelens en aksies word deur die samelewing 
gereguleer. Durkheim voel dat daar 'n verband tussen die regulerende kragte en die sosiale orde 
aangetoon kan word. 'n Negatiewe invloed word deur enige versteuring van die bestaande 
sosiale orde uitgeoefen. Dit behels nie net 'n ekonomiese krisis wat verarming meebring nie, 
maar ook 'n krisis van voorspoed wat skielike rykdom beteken. Die mens kan dan nie 
oombliklik by hierdie nuwe bestaan wat op horn afgedwing word, aanpas nie. Ondraaglike 
omstandighede kan ontstaan (Durkheim 1963 :252). Anomie is vir Durkheim niks anders as die 
oorblyfsel van 'n sosiale (hoofsaaklik ekonomiese) skok nie. Die gevolge van hierdie skok is 
dat die mens beheer oor sy aspirasies verloor. Durkheim praat van 'n normatiewe breuk. in die 
samelewing, gevolglik kom die individu teen hierdie normatiewe beperkings in opstand. Die 
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individu word nou aan die afbrekende effekte van onbeperkte begeertes en grenslose aspirasies 
blootgestel (Shoham 1974:1-2). 
Durkheim (1963 :253) se daar is tyd nodig sodat die openbare gewete dinge kan herklassifiseer. 
Solank as wat sosiale kragte nog nie die balans herwin het nie, is hul waardes nog onbekend en 
bestaan daar vir 'n tyd lank geen regulasies of beheer nie. Terselfdertyd word daar nie tussen, 
onder andere, die moontlike en die onmoontlike, reg en verkeerd, onderskei nie. Daar bestaan 
ook geen beperkings op aspirasies nie. Met 'n toename in welvaart, is daar ook 'n toename in 
begeertes. Op die presiese oomblik wanneer tradisionele reels hul gesag verloor, word hierdie 
begeertes meer gestimuleer deur die groter beloning wat aangebied word en dit maak dit meer 
veeleisend en moeiliker om hierdie begeertes te beheer. Die staat van deregulasie of anomie 
word verder verhoog deur drange wat minder gedissiplineerd is, juis wanneer dissipline nodig 
is. Ter Borg (1982: 163) veronderstel dat die samelewing 'n beherende krag vir die morele 
behoeftes behoort te wees. Hierdie morele behoeftes verwys na die sedelike en geestelike krag 
wat mense vol moed en geesdrif laat bly. Dit is die enigste morele mag wat sterker as die 
individu is en waarvan die individu die gesag sal aanvaar. W anneer die samelewing skielik 
verander, kan die mens hierdie beherende rol tydelik nie vervul nie, omdat daar nog nie nuwe 
waardes ontwikkel is om by die nuwe situasie aan te pas nie. Dan ontstaan anomie of 'n 
toestand waarin die samelewing nie sy regulerende funksie vervul nie. Die afbreek van die mens 
se beheer oor sy begeertes en 'n gebrek in die samelewing aan sosiaal aanvaarde norme en 
standaarde, veral as gevolg van skielike verandering, kan tot selfmoord lei (Clinard 1964:5). 
Selfmoord word vervolgens as die gevolg van ontheemding bespreek. Dit speel 'n belangrike 
rol in Durkheim (1963:258) se anomieteorie. Hy onderskei drie verskillende vorme van 
selfmoord. Egoi'stiese self moo rd skryf hy toe aan die feit dat die mens sy sin vir die lewe verloor 
het. Altrui'stiese selfmoord is wanneer die sin om te lewe buite die lewe self gesoek word. Die 
derde soort selfmoord word veroorsaak deur die feit dat die mens se aktiwiteite nie voldoende 
gereguleer word nie en hy dan die gevolge daarvan moet dra. Dit noem Durkheim anomiese 
selfmoord. Egoi'stiese en anomiese selfmoord het raakpunte. Beide spruit uit die samelewing 
se ontoereikendheid om die individu se probleme aan te spreek (Pretorius 1994:224-225). Ter 
Borg ( 1982: 163) se dat anomie en egoi'sme dieselfde oorsake het, maar hulle kan ook los van 
mekaar voorkom. Egoi'srrie en anomie kan verskillende aspekte van dieselfde sosiale toestande 
verteenwoordig. Dit is dus nie snaaks om albei in dieselfde individu aan te tref nie. Gewoonlik 
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wil 'n egois nie gereguleer word nie omdat hy horn van die samelewing onttrek en dus nie deur 
die samelewing gereguleer kan word nie. Anomie kan ook met altruisme geassosieer word. Een 
en dieselfde krisis kan 'n persoon se lewe ruineer, die balans tussen horn en sy omgewing 
versteur en sy altruistiese disposisie tot 'n punt dryf waar daar aan selfmoord gedink word. Die 
gebrek aan geborgenheid kan tot swartgalligheid aanleiding gee wat die mens dryf om op antler 
wyses ontvlugting te soek. Hierdie omstandighede kan tot verdere ongemak en ontevredenheid 
aanleiding gee. Indien hierdie omstandighede waarin die mens horn bevind te lank duur, kan dit 
'n krisispunt bereik en tot selfmoordneigings aanleiding gee (Geyer 1980: 104 ). Die krisis word 
verhoog wanneer die mens van die sinloosheid van sy lewe bewus gemaak word en hy sy 
nihilistiese bestaan besef (Keyan 1981:37; vgl hfst 2 par 2.3.3). Die ontheemde mens kan dus 
sy bestaan as sinloos, betekenisloos en nihilisties ervaar, wat terselfdertyd die gevare van 
selfmoord vergroot. 
Clinard (1964:6) beweer dat Durkheim die neiging tot selfmoord sterk in verband bring met 
sekere neigings in die sosiale orde en nie soseer met die individu en sy omstandighede nie. Hy 
skryf die neigings en die ontheemding wat daarmee gepaard gaan aan probleme met beheer, 
regulering en groepverhoudinge toe. 'n Verenigde en goed gereguleerde samelewing verminder 
egoistiese en anomiese strominge. Die probleme is van sosiale oorsprong daarom moet dit met 
verwysing na die samelewing en nie met verwysing na die individu, verduidelik word. Vir 
Durkheim (1952:241) gaan dit in die eerste plek oor die mag wat die beheer oor die samelewing 
uitoefen en nie net om die sentimente, aktiwiteite en ongelyke krag van individue nie. Dit gaan 
om die mag wat die individu beheer. Daar is 'n verband tussen die manier waarop hierdie 
regulerende aksie verrig word en die sosiale selfmoordtempo. Selfmoord wat uit 'n situasie van 
anomie voortspruit, kan aan mislukte pogings van die sosiale orde om die ambisies van die 
mense te beperk toegeskryf word (Clinard 1964:7). Durkheim (1963:247-248) beweer dat die 
mens vir homself doelwitte stel wat soms onbereikbaar is. Hierdie idee van Durkheim reflekteer 
die gedagte dat die mens met ingebore begeertes vervul is, wat dan deur die samelewing 
ontmoedig of bemoedig kan word. Die mens se veronderstelde natuurlike behoeftes moet aan 
die morele behoeftes van wat verwag word, voldoen, sodat dit aan die gereguleerde behoeftes 
wat die gemeenskap verwag, getoets kan word (Clinard 1964:7). 
As Durkheim na anomie verwys, dan verwys hy inderdaad na 'n toestand van normloosheid. Dit 
kom voor wanneer die kollektiewe orde toelaat dat die mens se aspirasies tot so 'n mate styg dat 
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dit onmoontlik word om dit te vervul. Die gebrek aan norme ontstaan nie alleen in situasies 
waar die aanvaarde norme verwerp word nie, maar ook waar die mens onbewus is van duidelike 
bestaande norme (Schacht 1971:184). Die bestaan van 'n toestand van anomie ontneem mense 
van gedragskodes wat hul voorheen bewustelik of onbewustelik aanvaar het. Hierdie staat van 
morele chaos manifesteer homself baie duidelik in die ontbinding van die sosiale strukture. 
Hierdie ontbindinge kan voorkom word deur die ou struktuur, wanneer nodig, met nuwe strukture 
te vervang. Hierdie nuwe orde moet 'n sisteem van waardes en norme insluit. Indien hierdie 
revolusionere veranderinge nie plaasvind nie, is die altematief die ondergang van die gegewe 
gemeenskap (Schaff 1980: 146). 
Durkheim se s1enmg oor menslike isolasie, kollektiewe normloosheid en wanhoop het 
verreikende gevolge gehad. Feuerlicht (1978:28) beskryf ontheemding as 'n " .. .large river of 
alienation ... ", wat voorgesit word in Max Weber se denke oor ontheemding waarin hy veral die 
klem laat val op die reduksie van alle waardes, alle verhoudinge en alle kultuur tot 'n 
monolistiese, sekulere en utilitaristiese burokrasie. Ludz (1976:6) onderskei tussen ontheemding 
en anomie op grond van die historisiteit daarvan. Hy vergelyk onder andere Marx met 
Durkheim. Die eerste stap in die ideologiese analise van ontheemding en anomie is 'n ondersoek 
na hul klassieke betekenis in die werke van Marx en Durkheim. Klassieke definisies van 
ontheemding en anomie bevat radikale etiese en politieke riglyne. Hierdie definisies is eties 
gegrond en word in die kritiek op die ekonomiese en politieke organisasie van die Europese 
industriele middelklasse gebruik. Die definisies van anomie en ontheemding omvat verskillende 
ideologiee. Hulle verteenwoordig teenstellende ontledinge met verskillende riglyne vir optrede; 
hulle beskryf essensieel dieselfde gedrag en ontevredenheid, maar vanuit poler teenoorgestelde 
perspektiewe wat vir verskillende oorsake soek en vir verskillende korrektiewe vra. Hierdie twee 
pole verteenwoordig verskillende perspektiewe en belange in die sosiale proses, asook waardes 
en verhoudinge in die samelewing. 
As die anomie buite emge partikuliere, historiese konteks beskou word, verwys dit na 'n 
kontroleprobleem binne 'n sosiale sisteem. Anomie verwys dan na 'n toestand waar kulturele 
beperkinge nie effektief is nie: waardes is weersprekend of afwesig, doelwitte word nie by die 
omstandighede aangepas nie of andersom, of individue is nie genoegsaam deur kulturele riglyne 
gesosialiseer nie. Wat die spesifieke betekenisse ook al is, anomie is 'n toestand van 
normloosheid of anargie binne sosiale verband. Die begrip fokus op die verhouding tussen 
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individue en die beperkende kontrole van die sosiale magte. Alhoewel Durkheim psigologiese 
definisies vermy het, het hy tog gelmpliseer dat eiewaan, onversadigbare wedywering, 
sinloosheid en doelloosheid moontlike reaksies binne die anomiese samelewing sal wees. Dit 
wat hier deur Durkheim gei'mpliseer word, kan ook van toepassing wees op die huidige 
tydsgewrig. 
Die geskiedenis van die begrip anomie toon 'n onderskeid tussen anomie en ontheemding. 
Schacht (1994:101-102) beweer egter dat die begrip ontheemding dikwels gebruik word as daar 
na samelewings waar anomie voorkom, verwys word. Dit is egter ook moeilik om die begrippe 
altyd presies te formuleer sodat die onderskeie betekenisse duidelik sal wees. Durkheim se 
veelsydige benadering, soos deur Merton in Social theory and social struct1Ue (1968) uitgebrei, 
het min impak op die begrip ontheemding gehad. Alhoewel na Merton verwys word, kan sy 
werk nie volledig binne hierdie eksemplaar bespreek word nie. Alhoewel ontheemding en 
anomie nie 'n gemeenskaplike ontwikkeling gedeel het nie, is die twee begrippe tog gedeeltelik 
oorvleuelend in terme van die toestande waarna verwys word. Ludz (1976:16) gee egter toe dat 
beide anomie en ontheemding gebruik word om sosiale toestande van onder andere 
normloosheid, sinloosheid en die individuele toestande van wanaanpassing en afwykende gedrag 
te beskryf. 
Vervolgens sal Fromm as 'n meer kontemporere eksponent van die ontheemdingsverskynsel aan 
die orde gestel word. 
4.4 ERICH FROMM (1900-1980) 
4.4.1 Historiese agtergrond 
Erich Fromm is op 23 Maart 1900 in Frankfurt am Main, in Duitsland gebore, Nadat hy in 1922 
sy PhD aan die Universiteit van Heidelberg behaal het, het hy in die psigoanalise aan die 
Universiteit van Miinchen en die Instituut vir Psigoanalise in Berlyn studeer (The New 
Encyclopedia Brittannica 1990 (vol 5):20). Dit is interessant om daarop te let dat Fromm en 
Herbert Marcuse dieselfde agtergrond gehad het. Hulle het in die dampkring van die Europese 
kultuur in die tyd van die Weimar Republiek in Duitsland opgegroei. Beide het voor Hitler se 
magsoomame aan die Institutfiir Socialforschung in Frankfurt behoort. Dit was 'n sentrum vir 
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sosiologiese navorsing, wat te midde van antler dinge, psigoanalitiese teoriee met Marxisme wou 
verbind (Israel 1971:149). Beide Fromm en Marcuse was Marxiste, maar nie in die dogmatiese 
sin van die woord nie. Fromm as psigoanalitikus het sy rug op die ortodokse psigoanalitiese 
teorie gedraai, want alhoewel hy 'n dissipel van Freud was, was daar ook punte van verskil. Dit 
het gegaan oor Freud se vooropgesteldheid met die onbewuste en die gevolglike verwaarlosing 
van die rol wat samelewingsfaktore in die menslike psige speel. Fromm was sedert die Tweede 
Wereldoorlog in die VSA aktief nadat hy geemigreer het om van die Nazi-bewind te ontsnap. 
Hy het egter voortgegaan om 'n bepaalde Europese denkrigting uit te dra; in sy geval 'n mengsel 
van die psigoanalise en die Marxisme (Schaff 1980: 162). In Amerika het Fromm in botsing 
gekom met die ortodokse Freudiaanse psigoanalitiese kringe. Van 1934 tot 1941 was hy 
verbonde aan die Universiteit van Columbie, waar sy beskouinge toenemend kontroversieel 
geword het. In 1941 gaan hy na die Bennington Kollege in Vermont en in 1951 word hy 
professor aan die Universidad Nacional. Autonoma de Mexico in Mexikostad. Van 1957 tot 1961 
bet hy gelyktydig ook 'n professoraat aan die Michigan Staatsuniversiteit beklee. Hy het in 1962 
na New York teruggekeer as professor in psigiatrie aan die Universiteit van New York. Op 18 
Maart 1980 hetFromm in Muralto, Switzerland, gesterf(TheNew EncyclopediaBrittannica 1990 
(vol 5):20). 
4.4.2 Fromm se denke met betrekking tot die ontheemdingsverskynsel 
Met die groeiende gewildheid van Marx se vroee werke het sommige skrywers daama gestreef 
om 'n uittreksel van sy opmerkings oor die menslike natuur te maak en dit van die res van sy 
teoriee te skei om horn sodoende as 'n humanis voor te stel. Fromm is 'n uitstaande voorbeeld 
van hierdie benadering met sy Marx's concept of man (Ollman 1976:75). Kaufman (1970:xx) 
beweer dan ook dat dit Fromm was wat Marx se vroee manuskripte aan die Amerikaanse publiek 
bekendgestel bet, terwyl Ludz (1976:12) glo dat Fromm se Economical and phiJosophical 
manuscripts Marx se denke aan die Engelssprekende wereld beskikbaar gestel bet. Marx se 
eerste manuskripte is onder Fromm se naam gepubliseer en nie Marx s'n nie. Dit was die reeds 
gemelde Marx's concept of man. Die boek se titel was ook die titel van Fromm se inleidende 
opstel wat gevolg is deur 'n keur van die manuskripte self. Dit is nie net bloot 'n refleksie van 
Fromm se eie-ego nie, dit kon ook 'n poging gewees het om 'n uitgewer te oortuig om die boek 
te publiseer. Fromm bet dalk gemeen dat sy naam meer aantrekkingskrag as Marx s'n sou he. 
Dit is ook simptomaties van die wyse waarop Fromm Marx gei'nterpreteer het. Hy het van die 
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begin af gese <lat Marx se filosofie, soos by baie van die antler eksistensialistiese denkers, 'n 
protes teen die mens se ontheemding, die verlies van sy wese en die transformasie in 'n ding, 
verteenwoordig. Dit is 'n beweging teen die dehumanisasie en outomatisasie van die mens wat 
inherent deel van die Westerse industrialisme geword het (Kaufman 1971 :xx). Dit het onder 
andere daartoe bygedra om die begrip ontheemding in Amerika te populariseer (Schacht 
1971:115). Fromm se blitsverkoper The sane society (Feuerlicht 1978:33) het verder hiertoe 
bygedra. In laasgenoemde boek het Fromm verduidelik <lat hy die begrip ontheemding as sy 
vertrekpunt neem, waaruit hy die analise van die kontemporere, sosiale karakter gaan ontwikkel. 
Die een rede wat hy hiervoor aanvaar, is <lat die begrip horn in staat stel om tot die diepste vlak 
van die modeme persoonlikheid deur te dring. Fromm (1963b:ll0, 120-121) bedoel met 
ontheemding 'n wyse van belewing. In hierdie eksistensiele krisis waarin die ontheemde mens 
verkeer, raak <lit wat hy self geskep het vir horn al meer belangrik sodat hy uiteindelik daardeur 
oorheers word. Die ontheemde mens is uit voeling met homself en met die mense rondom horn. 
Hy wil alles rondom horn net met sy verstand verklaar. 
Fromm gebruik die begrip ontheemding op so baie maniere dat <lit moeilik is om agter te kom 
presies wat hy daarmee bedoel. In die eerste plek gebruik hy die begrip om die relasie van 'n 
mens tot homself, tot antler mense, die natuur, arbeid en dinge te karakteriseer. Hy verwys dan 
ook verskeie kere na ontheemding as 'n relasie, 'n wyse van be/ewing, 'n daad, 'n siekte, 'n 
houding en 'n proses. Soros praat hy altematiewelik van ontheemding en verafgoding, 
burokratisering en instrumentalisering, <lit wil se om ander en die self bloot as instrumente of 
as outomaat te beskou en so te behandel. Fromm gebruik die begrip ontheemding wanneer hy 
voel <lat daar iets toegedig word wat nie werklik waar is nie. Hy doen <lit met begrippe soos 
liefde, verwagtinge, arbeid en taal. 'n Mens se verhouding tot die wereld, die kontemporere 
kultuur of samelewing en die proses van konsumpsie en produksie is ook ter sprake (Schacht 
1971: 116). 
Vir Fromm (1971:63) is die psigologie in 'n groot mate 'n wetenskap wat die ontheemde mens, 
met ontheemde metodes bestudeer. Alhoewel Marx ten volle van hierdie metode bewus was, 
kon hy die ongewenste omstandighede transendeer " ... because it did not take the alienated man 
for the natural man, for man as such" (Fromm 1971:63). Karel Korsch (in Bentley 1982:54) het 
Marx daarvan beskuldig <lat hy die psigologiese en sosiale toestande gebruik om werkers te 
onderdruk. Fromm het in teenstelling hiermee egter geargumenteer <lat die psigoanalise kan toon 
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op watter wyse partikuliere, ekonomiese toestande die ps1ge van die mens beinvloed en 
besondere ideologiese besluite tot gevolg kan he. Fromm probeer dan ook om Marx se analise 
van ontheemding oop te dek. Fromm se eie siening oor ontheemding het groot invloed op die 
psigoanalitiese lektuur gehad (Ludz 1976: 13). Hy steun hier sterk op Marx se vroee werke. 
Daar bestaan dus groot parallelle tussen die psigoanalise en ontheemding by Marx en Fromm. 
Ontheemding is vir Marx en Fromm 'n universele verskynsel (Feuerlicht 1978:33, 105; Lazarus 
1969:140-141). Die belangrikste bydrae van die psigoanalitiese teorie was dat dit die mens in 
sy totaliteit beskou het en nie slegs geisoleerde aspekte nie (Fromm 1966:31). 
As die vraag gestel word wat die mens se optimale funksie behoort te wees, dan se Fromm 
(1971:85) dat sy talente optimaal ontwikkel moet word. Die minimum wrywing en vermorsing 
van energie tussen mens en mens, en tussen die mens en sy omgewing moet plaasvind. Die 
mens het fabrieke en huise gebou, klere en motors vervaardig, geplant en gesaai. Die mens het 
egter van sy handewerk ontheem geraak en is nie meer in beheer nie. Die mensgemaakte wereld 
het die mens se meester geword. Die werk van sy hande het sy god geword. Die mens behou 
egter die illusie dat hy die middelpunt van die wereld is en tog is hy deurdring van 'n intense 
gevoel van onbeduidendheid en magteloosheid. Hy is totaal vervreem van dit wat sy 
voorgeslagte teenoor God gevoel het (Fromm 1964:117-118). Die invloed van Marx is bier 
duidelik (vgl hfst 4 par 4.2.2.5). 
In Fromm se Man/or himselfbeweer hy dat die mens met sy seltbewussyn, rede en verbeelding 
die harmonie wat daar oorspronklik bestaan het, ontwrig het. "Their emergence has made man 
into an anomaly, into the freak of the universe" (Fromm 1966:40). As subjek vorm die mens 
deel van die natuur met sy fisiese wette en dit is nie moontlik om dit te verander nie. Hy is 
ontheemd (sonder tuiste), maar tog vasgevang binne 'n wereld wat hy met antler moet deel. Hy 
word bewus van homself; daarom besef hy sy magteloosheid en die beperkinge van sy bestaan 
en hy visualiseer sy einde, naamlik die dood. Die mens kan nooit los van die tweedeligheid van 
sy bestaan beskou word nie. Hy bly denkend, liggaamlik in die wereld waarin hy lewe en self 
'n bestaan voer. Die mens is die enigste <lier wat verveeld kan wees, ontevrede kan wees en voel 
hy is uit die paradys geskop. Die mens kan nie terugkeer na 'n voormenslike staat van harmonie 
met die natuur nie, want hy moet voortdurend sy rede ontwikkel totdat hy die meester van die 
natuur en van homself is. 
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Fromm beweer dat die mens nie self van sy selfbewussyn en rede ontslae kan raak nie. Tog is 
een van sy groot bekommemisse dat die mens homself volkome in sy omgewing kan laat 
opgaan. Die mens probeer om weer in harmonie met die natuur te verkeer. Hierdie poging is 
'n teruggryping na 'n bestaan waarin die spesifieke menslike kwaliteite van rede en liefde geen 
rol speel nie. Dit wil dus voorkom of die menslike aspekte uitgeskakel moet word. Schacht 
(1971:121) meen daar is 'n sekere inkonsekwentheid by Fromm. Die vraag ontstaan wat Fromm 
eintlik bedoel wanneer hy praat van 'n nuwe wegsink in die natuur en 'n teruggaan na 'n 
voormenslike vorm van bestaan waarheen die mens kan regresseer. Hierdie regressie is egter 
nie nou die vlak van die eenvoudige dierlikheid nie. Die natuur word die wereld en die wereld 
kry die ondertone van die samelewing. Fromm het horn bekommer oor die moontlikheid dat die 
mens volkome in die sosiale wereld of outomaton conformity kan wegsink. Hy suggereer dat 
dit die uitweg is wat die meeste normale individue in die modeme samelewing volg wanneer 
hulle met die diskrepansie tussen die ek en die wereld gekonfronteer word. Dit is waar die 
individu ophou om homself te wees en 'n ontheemde bestaan voer. Hy neem daardie 
persoonlikheid aan wat binne die kulturele patrone van horn verwag word en word daardeur 'n 
massamens. Die diskrepansie tussen ek en die wereld verdwyn en saam daarmee ontstaan die. 
vrees vir eensaamheid en magteloosheid (vgl hfst 2 par 2.2.2.2). Die mens wat sy individualiteit 
inboet en 'n outomaat word, identifiseer horn met almal om horn. In die massa voel hy nie 
langer alleen en angstig nie. Die prys wat hy betaal is egter hoog, want daarmee gee hy sy eie 
wese prys. Hierdie mens is totaal ontheemd en van sy wese vervreemd (Fromm 1964:185-186). 
Hierdie ontheemding ontstaan juis omdat die mens horn nie van die natuur kan losmaak nie 
(Schacht 1971:121-122). Toe die mens die paradys verloor het, dit wil se·sy eenheid met die 
natuur, het hy die ewige wandelaar geword. Fromm (1966:41) noem Odysseus, Oedipus, 
Abraham en Faust ewige wandelaars. 
Die mens is aan homself rekenskap verskuldig, want so alleen kan hy sin en betekenis aan sy 
eie bestaan gee. Hy moet die skeiding of ontheemding oorbrug en sy situasie transendeer. Eers 
wanneer die mens weer voluit eksisteer en transendeer is dit moontlik om die verhoudinge wat 
geskend is te herstel. In die menslike bestaan moet daar voortdurend keuses uitgeoefen word. 
Juis met die ontheemding van die mens het daar 'n skeiding of kontradiksie ontstaan tussen dit 
wat oorspronklik (outentiek) bestaan het en dit wat behoort te wees. Hierdie kontradiksie kan . 
die mens nie ignoreer nie. Die ontheemding het tot 'n verlies aan algemene en sosiale bande 
gelei. Die pogings om die verval die hoof te hied is as gevolg van die egoistiese karakter 
91 
daarvan meesal om selfsugtige belange te beskerm. Daardeur het die eenheid verlore gegaan 
(Fromm 1963b:l39-140; 1980:116-117). 
In &capefromfreedom het Fromm (1964:119) beweer dat nie net die ekonomie die tekens van 
ontheemding dra nie, maar ook persoonlike verhoudinge. Dit is nie meer die relasies tussen 
mense wat beklemtoon word nie, maar hier gaan dit hoofsaaklik om die materiele. 'n Mens kan 
nie werklik begryp wat met ontheemding in die modeme samelewing bedoel word as hy nie die 
alledaagse sleurgang en basiese probleme in ag neem nie (Fromm 1963a:l4-15). Schaff 
(1980: 169) beweer dat Fromm 'n baie wye betekenis aan ontheemding gee. Hy analiseer die 
ontheemdingsproses in die hele sosiale lewe. Die werker, die bestuurder-burokraat en die 
kapitalistiese eienaar voel almal ontheemd. Die verbruikersproses, al die goed wat die mens 
gebruik sonder om te weet hoe dit funksioneer of vervaardig word, sosiale magte, ander mense -
alles dui op ontheemding. Om saam te vat, die hele eietydse sosiale lewe is ontheem. Schaff 
(1980:169) se dat Fromm te veel definisies aan ontheemding gegee het. Die gevaar bestaan dan 
dat 'n mens deur al hierdie betekenisse verwar kan raak. 'n Swakheid in Fromm se konsep van 
ontheemding is hierdie dubbelsinnigheid. Dit is een rede waarom Fromm se werk nie maklik 
as fondament vir teoretiese en metodologiese navorsing aanvaar word nie. L.F. Denisova (in 
Geyer 1980:80) het die ontheemdingskonsep soos dit deur Fromm, Heidegger en Jaspers gebruik 
is, gekritiseer. Hy beweer dat hulle ontheemding as 'n onafhanklike, misterieuse, onpersoonlike 
en allesomvattende mag omskryf het. Daardeur is 'n analise onmoontlik. Hulle neem die aandag 
van die werklike oorsaak (wat Marx se Entiiussenmg is) (vgl hfst 4 par 4.3.2.2) van ontheemding 
weg. 
Volgens Schacht (1971: 117) erken Fromm dat Hegel die denker was wat die konsep ontheemding 
geskep het en dat hy saam met Marx die grondslag vir die begrip gele het. Dit is egter by Marx 
dat hy die meeste aanklank gevind het en aan wie hy die meeste verskuldig is. Fromm meen 
dat sy eie bydrae daarin le dat hy Marx se konsepsie van ontheemding by die eietydse situasie 
aangepas het. Hy erken egter dat die begrip ontheemding selfs nog meer ontwykend is as wat 
Marx gedink het. Fromm het dan ook, soos reeds op gewys is, die begrip ontheemding op haas 
elke gebied toegepas. 
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4.5 SAMEV A TIING 
In hierdie hoofstuk is drie verdere eksponente van die ontheemdingsverskynsel belig. Daar is 
gekyk na die belangrike rol wat Marx in hierdie verband gehad het. Die teorie van ontheemding 
is deur horn in die eietydse filosofie, die sosiale wetenskappe en dan veral in die Sosiologie 
ingebring. Volgens Schaff (1980:91) het twee faktore daartoe bygedra dat die teorie van 
ontheemding na die Tweede Wereldoorlog floreer het. Enersyds is daar die aandrang op 'n 
teoretiese begrip van sosiale verhoudinge. Die mens het die beheer oor sy eie handearbeid/werk 
verloor en voel gevolglik bedreig en ontheem in sy eie samelewing. Andersyds het die 
publikasie van Marx se werke die begrip gepopulariseer. 
Durkheim se begrip anomie wat ook op ontheemding van toepassing is, het na 'n toestand van 
normloosheid verwys. Hierdie normloosheid ontstaan wanneer daar 'n gebrek aan balans in 'n 
sosiale sisteem is. Hy bring dan veral selfmoord in verband met die probleme wat daar in die 
verhoudinge tussen die individu en die samelewing ontwikkel. Fromm se bydrae le daarin dat 
hy Marx se teorie van ontheemding wyer bekend gestel het en by die eie tydsomstandighede 
aangepas het. Fromm was nie 'n kommunis nie en hy huiwer dan ook nie om openlik kritiek 
uit te oefen wanneer hy nie saamstem met praktyke in sosialistiese state nie (Schaff 1980:92). 
Die denkers wat in hoofstukke 3 en 4 bespreek is, het elk op eie wyse tot die verwoording van 
die ontheemdingsverskynsel bygedra. Hieruit blyk dan ook baie duidelik die mens se nood aan 
begeleiding. In hoofstuk 5 sal 'n wesensanalise van die ontheemdingsverskynsel gemaak word, 




'N WESENSANALISE VAN DIE ONTHEEMDINGSVERSKYNSEL SOWEL AS DIE 
BEGRONDING EN AANBIEDING VAN 'N AGOGIESE KORREKTIEF DAAROP 
5.1 INLEIDING 
In hierdie hoofstuk word drie sake aan die orde gestel. Daar sal onder meer 'n wesensanalise 
van die ontheemdingsverskynsel en 'n begronding van 'n moontlike denkweg waarop die 
korrektief gebaseer kan word, gedoen word. Laastens sal daar tot 'n korrektief oorgegaan word. 
Die ontheemdingsverskynsel het in die eietydse samelewing geweldige afmetings aangeneem. 
Die eietydse, ontheemde mens dink en leef inoutentiek en is van sy wese losgeslaan. Daarom 
dat daar van 'n eksistensiele vakuum gepraat kan word ( vgl hf st I par 1.1 ). In hoofstuk twee is 
daar na enkele simptome van die ontheemdingsverskynsel verwys. Binne gesinsverband (vgl hfst 
2 par 2. 2.1) is daar onder meer na die toenemende gesins- en huweliksverbrokkeling, die 
verwerping en verwaarlosing van die kind, kinder- en tienerselfmoorde en die generasiegaping 
tussen geslagte verwys. Daar is ook daarop gewys dat na altematiewe strukture vir die kemgesin 
gesoek word. In gemeenskapsverband (vgl hfst 2 par 2.2.2) is daar op die kind-vyandige 
samelewing, die vereensaming van die mens en sy soeke na identiteit gelet. As gevolg van die 
ontheemding wat plaasgevind het, het die mens 'n narcistiese ingesteldheid ontwikkel waarin net 
die mens as 'n selfgesentreerde wese oorgebly het. 
Enkele faktore (vgl hfst 2 par 2.3) wat vir die ontheemdingsverskynsel verantwoordelik kan 
wees, is bespreek. Die gesekulariseerde mens besef nie meer dat God afwesig is en dat hy 
toekomsloos en tuisteloos in die wereld ronddobber nie. Die sinsoekende eietydse mens het as 
gevolg van toenemende nihilisme al meer ontheem geraak. Verstedeliking en massifikasie is ook 
bydraend sodat die mens al meer van sy eie wese losgeslaan geraak het en hy ongeborge voel 
in die wereld wat hy vir homself geskep het. Terselfdertyd het die mens al meer van die 
wetenskap en tegnologie afhanklik geword. As gevolg hiervan is die mens al meer as 'n objek 
beskou en vind degradering en dehumanisering plaas. 
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In die verledestudie het dit duidelik geblyk dat die ontheemdingsverskynsel nie net 'n eietydse 
probleem is nie. In hoofstuk 2 is die problematiek rondom ontheemding in die eietydse bestel 
aan die orde gestel. Die verledestudie strek vanaf Plotinus (204-270) (vgl hfst 3 par 3.2) tot by 
Erich Fromm (1900-1980) (vgl hfst 4 par 4.4). Ander eksponente (in chronologiese volgorde) 
is Georg Hegel (1770-1831) (vgl hfst 3 par 3.3), Ludwig Feuerbach (1804-1872) (vgl hfst 3 par 
3.4), Karl Marx (1818-1883) (vgl hfst 4 par 4.2) en Emile Durkheim (1858-1917) (vgl hfst 4 par 
4.3). In hierdie eksponente wat in hoofstukke 3 en 4 aan die orde gestel is, val die 
ontheemdingsverskynsel in sekere belangrike, maar ook tot 'n groot mate samehangende aspekte 





• Oo1i>eklemtoning van die wetenskap en tegnologie 
• Vereensaming en identiteitsvenluistering 
• Toekomsloosheid 
'n Analise van hierdie simptome en oorsaaklike faktore wat in hoofstuk 2 paragrawe 2.2 en 2.3 
bespreek is, sal nou gedoen word om van die wesenskenmerke wat in 'n mindere of meerdere 
mate by die eksponente aanwesig is, te belig. Die doel hiervan is om die wesenskenmerke van 
die ontheemdingsverskynsel bloot te le. 
5.2 'N WESENSANALISE VAN DIE ONIBEEMDINGSVERSKYNSEL 
5.2.1 Sekularisasie 
Sekularisasie (vgl hfst 2 par 2.3.1) dui op 'n wereld sonder God wat volkome deur die mens 
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beheer word. Dit is 'n wereld waarin die mens so magtig geword het dat hy God skynbaar nie 
meer nodig het nie. In hierdie gesekulariseerde wereld het die mens ontuis geraak, voel hy 
ongeborge en in hierdie ongeborgenheid is daar haas geen sprake meer van outentieke denke en 
begeleiding nie. As gevolg van sekularisasie is die mens self van sy wese vervreem en verkeer 
in 'n eksistensiele vakuum (vgl hfst 1 par 1.1 ). 
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W anneer sekularisasie ter sprake kom, gaan dit dus primer om die mens se wyse van in-die-
wereld-wees of Dasein. Die bestaan van die mens word deur sy tydlikheid bepaal. Juis die feit 
dat die mens nie meer plek vir God en die ewige in sy lewe wil inruim nie en die vraag na die 
sin en waarheid van die Syn nie meer gestel word nie, laat horn ontheemd en daarom vasgevang 
in sy tydlike en ruimtelike bestaan. Dit is as gevolg van hierdie vasgevangenheid dat die mens 
sy bestaan as tuisteloos en ongeborge belewe (Lescoe 1974:14). Deur die vraag na die sin en 
waarheid van die Syn opnuut te stel word die mens weer vir die onverborge gemaakte waarheid 
opgeroep. Op grond van die begeleiding wat hy ontvang en met sy leefwyse moet die mens op 
hierdie oproep antwoord, anders bly hy vasgevang. W aar daar van geroepenheid sprake is, word 
daar toekomsgerig gedink en is daar doelgerigtheid en sin in die mens se lewe (Smith 1993: 13 7). 
Laasgenoemde is nie vir die gesekulariseerde, ontheemde mens moontlik nie. 
In die eksemplariese studie oor Hegel (hfst 3 par 3.3.2), Feuerbach (hfst 3 par 3.4.2), Marx (hfst 
4 par 4.2.2) en Durkheim (hfst 4 par 4.3.2) is die twyfel wat by die mens posvat wanneer hy 
horn van God losmaak, opvallend. W anneer die mens God totaal uit sy lewe geban het, is daar 
volgens Van der Merwe (1991:2) van sekularisme sprake. In laasgenoemde geval is die mens 
nou totaal van sy ewigheidsbestemming afgesny (vgl hfst 2 par 2.3.1). 
Die eietydse mens is getuie van 'n wereld wat in figuurlike sin al kleiner word en soos in die 
vorige paragraaf aangedui, het God gepaard daarmee ook 'n al kleiner plek in die denke van die 
mens begin inneem. Die tegnologiese prestasies en uitvindings (vgl hfst 2 par 2.3.6) laat die 
mens magtig voel, sodat hy al meer sy eie wil op sy medemens, die wereld en God wil afdwing. 
Dit gee daartoe aanleiding dat daar in die eietyd van 'n wereld wat deur die mens vir die mens 
geskep is, gepraat word. Namate laasgenoemde al meer gemanifesteer het, het die mens al 
minder behoefte aan die transendentale werklikheid begin toon. 
So het Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.1) byvoorbeeld die hele wereldproses aan die rede van die 
mens ondergeskik gestel en terselfdertyd sy Absolute Gees in die plek van God gestel. Hierdie 
Absolute Gees was nou in beheer en sou volgens Hegel in al die behoeftes van die mens 
voorsien. Dit was dan ook Hegel wat die eerste keer die begrip God is dood gebruik het (vgl 
hfst 3 par 3.3.2.1). Hy het verklaar dat God vir die mens dood is omdat daar 'n verwydering 
ingetree het en God sodoende abstrak en onwerklik vir die mens geword het. Die mens is dus 
van God ontheem. Daardeur het hy die grondslag gele vir die God is dood-gedagte wat by 
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Nietzsche 'n hoogtepunt bereik het. Die Christendom word sodoende deur die mens 
gerasionaliseer en abstrak gemaak. Ook Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) het die mens sentraal 
geplaas en selfs sover gegaan om te se dat die mens in sy stryd teen die magte van die natuur 
vir homself mitiese beelde van God projekteer. Hierdie beelde was egter bedoel om die mag van 
die mens oneindig te vergroot sodat hy oor die natuur kan heers (vgl Jonkers 1978:7). 
In die proses moes die Christendom van sy geloof in Christus bevry word en die mens in die 
plek van God gestel word (Ellul 1988:45). Bers wanneer die mens van al hierdie beperkinge van 
die Christelike godsdiens vrygemaak word, kan hy ongebonde heers. Feuerbach sedan ook dat 
die godsdiens slegs verstaan kan word wanneer die mens self verstaan word. Dit is geen wonder 
dat Feuerbach as die vader van die modeme ateisme beskou word nie (vgl Neusch 1977:31), 
want hy het die mens totaal gesekulariseer en as gevolg daarvan ontheemd gelaat. Die mens kan 
in gesekulariseerde omstandighede nou slegs op sy eie mag en krag staatmaak en is volkome op 
kwantitatiewe (berekende) denke aangewese. 
Dit is na aanleiding van Hegel en Feuerbach dat Nietzsche God dood verklaar en in die plek van 
God sy Ubermensch skep. Hierdie oppermens of godsmens, was en is nou volkome op homself 
aangewese en wil alles aan sy mag onderwerp. Van 'n ek-God-relasie is hier nou nie meer 
sprake nie (Smith 1993:104). Ook Marx het in die voetspore van Hegel en Feuerbach gevolg. 
Van Hegel het hy veral die dialektiese metode en van Feuerbach die idee dat die mens self sy 
eie god is, oorgeneem (vgl hfst 3 par 3.4.2). Van Leeuwen (1964:335) kan met reg se dat Marx 
die transendentale tot die mens gereduseer en gedegradeer het. Dit wat die mens self geskep het, 
het nou sy enigste bron van aanbidding geword. Die opheffing van die godsdiens het die 
voorvereiste vir ware geluk geword, daarom dat Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.5) so fanaties teen 
alle godsdiens opgetree het en dit as verslawing afgemaak het (vgl Jonkers 1978:6; Neusch 
1977:57; Degenaar 1967: 18). 
Durkheim (vgl hfst 4 par 4.3.2) het individualisme as 'n nuwe godsdiens beskou en bemoei horn 
daarom met die plek van die individu binne die maatskaplike en sosiale strukture. Oor 
sekularisasie is Durkheim eintlik ontwykend, maar dit is baie duidelik dat hy godsdiens as 'n 
sosiale aangeleentheid beskou wat slegs binne groepsverband enige waarde het. Dit wil dus 
voorkom of hy godsdiens en ideologie verwar. 
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Geloof is in die eietydse samelewing tot die sfeer van die private lewe verplaas. Die kerk se 
invloed het byna niksseggend geword (Spoelstra 1995:8). Godsdienstige instellings is deur 
wereldse instellings vervang wat volgens Van Niekerk (1991:34) sekulere, menslike sedelikheid 
bevorder. Op die vlak van die wetenskap en tegnologie (vgl hfst 5 par 5.2.4) het die mens so 
behep geraak met sy eie vermoens en skeppinge dat hy God uitgeskuif het. In die 
gesekulariseerde wereld, sonder God, beleef die mens onder andere relativisme en ten diepste 
nihilisme (vgl hfst 2 par 2.3.3). Dit is belangrik om daarop te let dat die mens in sy 
gesekulariseerde, ontheemde toestand nie meer in staat is om outentiek te dink en te begelei nie. 
Losgeslaan en ontheem van sy wereld, sy wese en God, lewe die mens in 'n eksistensiele 
vakuum. Hy bedreig selfs sy eie bestaan en ervaar lewensnood (vgl hfst 1 par 1.1). Die mens 
voel horn in hierdie gesekulariseerde wereld al meer ontheemd en ontuis; daarom word sy 
lewensuitkyk al meer narcisties. 
5.2.2 1'larcis01e 
Die narcisme waama in hoofstuk 2 paragraaf 2.2.2.4 verwys is, dui op 'n lief de wat die mens vir 
homself het en wat net sy eie belange wil bevorder. Die narcis is net met die eie-ek behep. Die 
narcisme het die eksistensiele vakuum waarin die mens verkeer met die valse aanname gevul dat 
die mens die skepper van alles is en gevolglik alle probleme self kan oplos. Dit is dus 
begrypbaar dat die losgeslane, ontheemde mens hierin sy ontvlugting soek. Dit het daartoe 
bygedra dat die mens so idealisties en so magtig geword het, dat hy glo dat hy in beheer van 
alles is (Alford 1988:8). Die narcistiese mens leef net vir die hier en nou en neem nie dit wat 
in die verlede gebeur het in ag nie. So 'n narcistiese denkbenadering kan nie suksesvol rigting 
aandui nie, want die mens se verlede, hede en toekoms is nou vervleg. 'n Sodanige 
denkbenadering kan net tot die mens se ondergang lei. 
Die beskaafde samelewing het in 'n gees van egoisme verval. Die mens het 'n egoistiese en 
gelsoleerde persoon geword wat in homself teruggetrek het. Hy hou horn hoofsaaklik besig met 
sy eie belange waarin die eie-ek 'n sentrale plek verkry. In sy magswellus dink die mens dat hy 
niemand anders en ook God nie meer nodig het nie. Die narcis weier eintlik om ander mense 
in sy /haar lewe toe te laat. By 'n bespreking van die narcisme moet ook onthou word dat sosiale 
veranderinge die selfbeeld van die individu kan bedreig en identiteitsprobleme kan skep (Alford 
1988:9; vgl hfst 2 par 2.2.2.3). 
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Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.1) verwys na die mens wat sy eie belange vooropstel en geen plek 
vir ander laat nie. Sodoende word die ander van die ek vervreem (Stace 1955:404). Net die 
wereld van die Gees of Idee het vir Hegel bestaan, daarom kan dit 'n verkeerde indruk skep 
wanneer daar tussen die self en die wereld onderskei word. Vir Hegel is die wereld waarin die 
mens leef, eintlik die wereld wat hy self geskep het. Met sy wereld-historiese individu (vgl hfst 
3 par 3.3.2.2) is die idee van die mensheid geskep wat oor die werklikheid heers (Westen 
1985:279). Die mens self word nou die bepaler van die geskiedenis en nie meer die Absolute 
Gees nie. Daardeur word die individu binne die samelewing die skepper van sy eie samelewing 
en word daar geen plek meer vir God gelaat nie. Vir Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) is liefde 
wat aan God betoon word eintlik maar liefde vir die mens self. Hierdie narcistiese mens het op 
'n esoteriese en simboliese manier van homself bewus begin word. Hy gaan selfs sover om te 
se dat die monumente wat vir God opgerig word, eintlik ter ere van die mens self is, want hy 
het die argitektoniese moontlikhede gehad om dit op te rig. Die mens was nou tot so 'n mate 
op homself aangewese dat hy in selfbewondering homself veraf god het en in onbegrensde 
egolsme verval het. Die mens het homself n~u so magtig gevoel dat hy die plek van God 
ingeneem het (Wartofsky 1977:208-209). Die Christelike godsdiens is dan slegs die verering van 
die wil, mag en dade van die mens self. 
Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.3) het hoofsaaklik die arbeid as vertrekpunt geneem. Hy beklemtoon 
dat arbeid dikwels deur die individualistiese mens as vemederend ervaar word en dan word op 
daardie aspekte van die arbeid gekonsentreer wat die mens van sy wese en ook van sy medemens 
vervreem. In hierdie proses word die ontheemde mens deur eiebelang gemotiveer, maar hy het 
nie die nodige selfvertroue en vryheid om op te tree nie. In sy beperkte, ontheemde bestaan 
ervaar en beleef hy sy medemens met antagonisme en voe! selfs bedreig. In 'n samelewing waar 
mense ontheemd is, is dit die egolstiese beginsels wat vooropgestel word. Volgens Marx (vgl 
hfst 4 par 4.2.2.5) geld hierdie beginsels ook vir die godsdiens wanneer hy aandui dat die mens 
horn op aarde behoort uit te leef, maar nou is dit horn ontneem, veral as gevolg van ontheemding 
wat in die arbeid ingetree het. Die mens soek dan na bevrediging van sy behoeftes in die 
godsdiens. Marx glo egter dat die godsdiens die mens mislei en stel voor dat die mens horn van 
sy godsdiensvrese bevry en sy lotsbestemming in sy eie hande neem. Laasgenoemde lei daartoe 
dat die mens 'n egoistiese bestaan voer (Schacht 1971: 10). Marx se ideaal was dus 'n 
humanisme sonder God (Neusch 1972:62; Molnar 1993: 179). 
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Durkheim (vgl hfst 4 par 4.3.2) het die enkeling in die eietydse samelewing beklemtoon. Hy het 
egter gehoop dat daar 'n meer volwasse houding in die samelewing sal ontwikkel wat die 
voordele van die eietydse tegnologie met die samehorigheidsgevoel van primitiewe 
gemeenskappe kan verenig (Weston 1985:193). Die modeme, individualistiese mens was s6 
bewus van sy eie doeltreffendheid dat hy horn van enige verantwoordelikheidsgevoel teenoor die 
samelewing onttrek het. Hierdie narcistiese mens wil nie meer gereguleer word nie. Dit bring 
mee <lat die samelewing nie meer in staat is om die probleme van die individu aan te spreek nie. 
Die mens onttrek horn dan, want die egols vertrou uitsluitlik op sy eie oordeel en streef net sy 
eie doelwitte na. Hierdie situasie word aan die miskenning van die tradisionele geloof, die 
ontstaan van 'n kritiese gees en die wetenskap toegeskryf. Met hierdie miskenning van die 
geloof is die mens al hoe meer op homself aangewese. Dit veroorsaak 'n gevoel van 
onbehaaglikheid by die mens wat kan lei tot 'n toename in selfmoord (Ter Borg 1982:161-162). 
Durkheim gebruik egolsme en narcisme en Fromm selfsugtigheid en selfliefde as sinonieme. Vir 
Fromm (vgl hfst 4 par 4.4.2) is die selfsugtige persoon een wat net in homself belangstel, alles 
vir homself wil he en geen plesier daaruit put om te gee nie. Hy toon geen belangstelling in 
ander nie en respekteer nie hul waardigheid of integriteit nie. Hy neem niemand behalwe 
homself in ag nie en antler slegs ashy hulle kan gebruik (Fromm 1966:130; 1980:70-71). Hoe 
meer die mens probeer om sy eie god te wees, hoe meer isoleer hy homself van ander. Sy 
isolasie maak horn beangs en om hierdie angs te oorkom vermeerder hy sy mag en sy narcistiese 
ingesteldheid. Die mens voel hy is vasgevang in 'n wereld wat hy met ander moet deel, maar 
hy raak al meer bewus van die eie-ek. Hierdie losgeslane, ontheemde mens verkeer in 
eksistensiele nood, want <lit wat hy self geskep het, raak vir horn al hoe belangriker. Hy is so 
met homself behep <lat hy horn as skepper van sy eie wereld begin beskou (Fromm 1964:66-67). 
Hierdeur het die samehorigheid met ander mense verlore gegaan omdat die mens net vir homself 
lewe. Die verhouding tussen mense word nie meer hoog aangeslaan nie, want dikwels gaan <lit 
by die narcistiese persoon net om materiele gewin. 
Die narcistiese mens se wereld hied vir horn geen ware tuiste nie. Hy is van sy wereld 




In die nihilisme as ideologie (vgl hfst 2 par 2.3.3) word alle bestaande stelsels verwerp. Dit hou 
ten nouste met sinloosheid verband. Nihilisme kan ook nie van sekularisasie en toekomsloos-
heid losgedink word nie. Daar is van nihilisme sprake wanneer die mens nie meer 'n doel in die 
toekoms kan vind en daar ook geen antwoord op die waarheen-vraag meer moontlik is nie. Die 
patos van die nihilis is juis die van wanhoop (Ter Borg 1982:25). Die begrip is veral deur 
Nietzsche gebruik. Sy Ubermensch is die nihilistiese magsmens. Die nihilistiesgesinde, 
ontheemde mens word as 'n eensame, verwaarloosde, lee individu beskryf, wat homself in sy 
daaglikse roetine en werksomstandighede teruggetrek het. Hierdie nihilistiese mens het vertroue 
in sy eie hoedanighede en in die samelewing verloor. Die ironie is egter dat hierdie mens nie in 
staat is om sy eie beperkinge te erken of die vermoe besit om daardie beperkinge te oorkom nie. 
Die nihilis het geen geloof in die werklikheid of die heersende waardes meer nie en daarom is 
hier sprake van 'n eksistensiele vakuum waarin die mens verkeer. In sulke omstandighede heers 
daar wanhoop en het die sin van die I ewe verlore gegaan. Van alle vastighede ontneem, dwaal 
die nihilistiese mens ongeborge, koersloos en in angs binne die vakuum rond wat hy vir homself 
geskep het. Dit laat die nihilis sinies oor die lewe (Keyan 1981:110; Schoeps 1966:135; Pienaar 
1989:46; Schacht 1994:77). 
Volgens Plotinus (vgl hfst 3 par 3.2.2) bestaan alle dinge en mense binne die Totale Werklikheid 
of die Ene. As die mens van die Ene losgemaak word, sou hy nie langer sinvol kon bestaan nie 
en is hy van sy wese losgeslaan. Hierdie mens wat nie die vraag na die sin van die totale 
werklikheid kan stel nie, het nie werklik die behoefte om sinvol te dink, te begelei en te bestaan 
nie (vgl Molnar 1993:27). 
Individualiteit word deur Hegel (vgl hf st 3 par 3 .3 .2.1) as belangrik beskou, maar dan gesien in 
verhouding met ander in 'n groter geheel. Indien die mens horn egter uit hierdie geheel losmaak, 
kan sy basiese behoeftes tot selfaktualisering nie bevredig word nie. Die Absolute Gees waarna 
Hegel verwys het, het weens die selfsug en gerigtheid op plesier vir die individu verwronge 
geraak. Hierdie hedonistiese siening van die individu was vir Hegel 'n bewuste drang en soeke 
na geluk. Hy (vgl hfst 3 par 3.3.2.3) het opgemerk dat die individu binne samelewingsverband 
aktief werksaam is, maar dat hierdie aktiwiteit onder druk van eksteme omstandighede geskied 
en nie deur eie integriteit nie. Die mens moet werk en die wette noodgedwonge gehoorsaam, 
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maar doen dit sonder om dit noodwendig te respekteer. Sodoende word hy van sy moontlikhede 
en integriteit ontneem en is hy in 'n web van afhanklikheid vasgevang. Dit is duidelik dat die 
individu by Hegel geen wil van sy eie gehad het nie. 
Pienaar (1989:46) beweer dat Feuerbach en Marx me die nihilisme in dieselfde mate as 
Nietzsche beredeneer het nie. Dit neem egter nie weg dat hulle tog duidelik wegbereiders vir 'n 
allesomvattende nihilisme was nie. Die wyse waarop Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) godsdiens 
beskou het, is sprekend van 'n nihilistiese denkhouding. Die wereld is van God ontheem en die 
mens het niks waarlik betekenisvol meer waarop hy horn kan rig nie. Feuerbach het die mens 
in die plek van God gestel. Godsdiens was volgens horn bloot 'n illusie of projeksie van 'n 
menslike droom. Daar was by Feuerbach 'n groeiende bewuswording van die mens as subjek. 
Lief de vir God is dus lief de vir die mens in 'n esoteriese en simboliese vorm. Aile eksteme 
gevoelsobjekte word selfgerigte gevoelens. Die mens het nou ten volle in dit wat hy kan 
waameem, bereken en gebruik, opgegaan (W artofsky 1977:208). 
Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.3) het daarop gewys dat die inhoud van die individu se lewe tot 
betekenislose aktiwiteite gereduseer is. Hy het dit veral oor die werker se bestaan gehad. 
Volgens horn was dit 'n sinlose bestaan omdat die werker van die produk van sy arbeid ontheem 
is. Dit het meegebring dat die mens al meer aan die produk van sy arbeid uitgelewer is en dat 
sy bestaan inoutentiek is. Die bewussynsmatige het nou nie meer die lewe van die mens bepaal 
nie. Onder Feuerbach se invloed herlei Marx alles tot materie en maak horn daardeur los van 
die transendentale. Hierdie losmaking kan in uiterste gevalle tot nihilisme aanleiding gee. 
Samelewing- en kultuurontwikkeling moet in dieselfde lig as die ontwikkeling van die tegnologie 
en die gepaardgaande arbeidsverhoudinge gesien word. Volgens Marx vind historiese 
ontwikkeling van die mens, sy neerslag in die sosiale en ekonomiese omstandighede (Degenaar 
1967:18-19). 
Alhoewel Durkheim (vgl hfst 4 par 4.3.2) 'n optimistiese en helder beeld van vooruitgang skep, 
is daar ook 'n baie duidelike skadukant waameembaar. Die mens bevind horn in 'n morele krisis 
wat eintlik 'n morele kragteloosheid weerspieel. Hierdie krisis word verder verhoog as die mens 
nie van die sinloosheid van sy bestaan bewus is nie. Hy het die mens se isolasie, normloosheid 
en wanhoop as deel van sy nihilistiese bestaan geldentifiseer en wys daarop dat daar sonder 
norme geen moraliteit kan wees nie. Fromm (vgl hfst 4 par 4.4.2) beskou die mens as 'n soeker, 
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maar dit waama hy soek, bly horn ontwyk. Hierdie onvervulde soeke lei dan tot teleurstelling 
en 'n gevoel van wanhoop. Gepaard hiermee belewe die mens 'n gevoel van onsekerheid en 
ongeborgenheid, wat weer tot 'n betekenislose en sinlose lewe aanleiding kan gee. Onder hierdie 
omstandighede is die mens van niks meer seker nie. Die mens <link nou net aan homself en hoor 
glad nie meer die oproep om sin aan sy bestaan te gee nie. 
Deur die nihilisme word die mens verder ontheem, want hy het niks meer waarop hy horn kan 
rig nie. Ook God is uitgeskuif in 'n wereld wat nie meer norme en waardes het nie en waarin 
die mens homself tot die enigste norm verhef het. 
5.2.4 Oorbeklemtoning van die wetenskap en tegnologie 
Die probleme wat as gevolg van die verabsolutering van die wetenskap en tegnologie in die 
eietydse samelewing ontstaan het, is in hoofstuk 2 paragrawe 2.3.5 en 2.3.6 aan die orde gestel. 
In hierdie tegnologies-besete maatskappy is die mens van sy wese beroof en kan hy nie meer tot 
selfaktualisering kom nie. Al wat vir die mens oorgebly het, is diens aan die wetenskap en die 
tegnokratiese werklikheid. Hy word heeltemal deur die tegnologie oorbluf. Die mens dink dat 
hy met behulp van die tegnologie tot alles in staat is en alles kan beheers, maar daardeur het die 
mens juis die vermoe om sy eie menswees te begryp verloor. 
Die eietydse mens kan dus beide skeppend en skendend optree. Hierdie mens belewe ten spyte 
van sy mag ook sy onmag intens en staan dikwels in onmag voor die vemietigende krag van dit 
wat hy self geskep het. Die mens het met behulp van die natuurwetenskap en die tegnologiese 
toepassingsmoontlikhede daarvan ongekende hoogtes bereik. Hy het in hierdie snelveranderende 
tydvak wat deur die wetenskaplike en tegnologiese uitvindings oorheers word egter ook 
vasgevang geraak. In hierdie wereld is daar 'n magswil werksaam wat net homself wil laat geld 
en alle ander dinge tot blote middele degradeer (Du Preez 1976: 199; Smith 1983: 84 ). Die mens 
word dus in die tegnokratiese bestel van sy wese en menslikheid vervreem. Ook die mens se 
leefwereld word al hoe meer deur die wetenskap en tegnologie geplooi. Dit is tipies van die 
kubernetika (vgl hfst 2 par 2.3.2; Du Preez 1976:198-206; Wiener 1954:16-17, 1966:97-99). 
Groot klem word deur die kubemetiese denke op die vryheid van die individu gele. Dit kan 
deels daaraan toegeskryf word dat die mens homself mondig verklaar het. Die mondige mens 
(vgl hfst 1 par 1.2) het skynbaar niemand anders meer in sy lewe nodig nie en probeer in hierdie 
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vryheid die sin van sy bestaan vind. Die magsmens wil alles vanuit 'n meganiese wil verklaar. 
Die mens ervaar al meer 'n gevoel van ontheemding omdat hy in 'n groot mate aan die 
tegnologie uitgelewer is. Selfs in die werksituasie word hierdie gevoel van ontheemding ervaar. 
Die mens se werk word dikwels as 'n kommoditeit beskou en word nie as deel van die mens se 
persoonlike lewe gesien nie. Daarom is die mens se persoonlike lewe dikwels baie ver van die 
werksituasie verwyderd. 
lndividue en instellings koester verwagtinge aangaande die modeme tegnologie en het begin glo 
<lat politieke, psigologiese en ekologiese probleme langs tegnologiese weg opgelos kan word. 
Nuwe tegnieke moes gevolglik ontwikkel word om die probleme op te los (Capra 1989:229). 
Die denkingesteldheid van die mens in die tegnokratiese era kan aan die verabsolutering van die 
natuurwetenskaplik georienteerde denke of die verabsolutering van tegnologiese prestasies 
toegeskryf word. Hierdie denkingesteldheid staan as die berekende denke (Smith 1983: 175-177) 
of kwantitatiewe denke bekend (Smith 1993:125). 
Plotinus (vgl hfst 3 par 3.2.2) beweer <lat wanneer die verabsolutering van die stoflike, die 
syndes, ten koste van die Eenheid of Ene plaasvind, dan raak die mens van die Ene vervreem 
en sit hy in sy eie subjektiewe bestaan vasgevang en is daar geen insig en toekomsvisie moontlik 
me. In hierdie verduisterde, ontheemde situasie kan daar nie outentiek gedink of begelei word 
me. Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.1) weer het die rede geobjektiveer en daarvan 'n onpersoonlike 
gees gemaak wat die Syn vervang het. Daardeur is die menslike bewussyn gedegradeer. Dit het 
daartoe aanleiding gegee <lat die mens nou alles wou bereken. Volgens Hegel, word die mens 
as gevolg van ontheemding van sy wese vervreem en gevolglik word hy as 'n objek beskou en 
behandel. V anselfsprekend word die mens daardeur van sy menslikheid ontneem. In die 
werksituasie wat 'n deel van die mens se bestaan vorm, voel hy nou ontheemd, omdat hy bloot 
'n instrument in die hande van die werkgewer geword het. In sy werk en die produk wat hy 
vervaardig behoort die mens bevrediging te vind, maar in sy vasgevangenheid in die skynwereld 
waarin hy horn bevind, gebeur dit nie meer nie. Ook by Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) word 
die mens van sy wese losgeslaan en tot objek gemaak. Hierdie verobjektivering vind dan 
uitdrukking in die drang om mag uit te oefen en te heers. Hy beklemtoon dan ook <lat <lit wat 
die mens uit eie wil voortbring belangrik is. Sulke mags- en wilsbesluite is gevaarlik juis omdat 
die mens nie meer die vraag na die sin en waarheid van die Syn stel en skynbaar God ook nie 
meer nodig het nie. Gebeur dit, dan word die mens van sy wese vervreem en kan daar in 'n 
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metafisika verval word. 
Die mens aktualiseer horn in die werk wat hy verrig en dit bepaal ook ten diepste sy wese. In 
hierdie aktualisering beweer Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.3), le die wese van die mens. Sou dit 
gebeur dat hy horn nie in sy werk kan uitleef nie, dan lei dit tot die ontheemding van die mens, 
want dan is hy van sy wese losgeslaan. Dit bring mee dat die mens sy wese aan dit wat hy 
vervaardig, uitlewer en dat hy in die werkomstandighede ontuis begin voel. Sy geestelike en 
liggaamlike energie kan dan nie vrylik ontwikkel nie. As gevolg van die feit dat die mens nou 
min het waarmee hy horn kan identifiseer, lei dit ook tot identiteitsloosheid en selfs totale 
vervreemding van medewerkers. 
Durkheim (vgl hfst 4 par 4.3.2) sluit in 'n mate hierby aan as hy se dat mense as gevolg van die 
arbeidsverdeling nie langer direk van mekaar afhanklik is nie en verskillende take verrig. Fromm 
(vgl hfst 4 par 4.4.2) verwys na ontheemding as onder andere instrumentalisering en 
outomatisasie waar die mens bloot as instrument of outomaat beskou word. Outomatisasie en 
die vervreemding van die mens wat hierdeur teweeggebring word, is wesenlik deel van die 
Westerse nywerheidsbestel. Die mens het sy eie wereld geskep, maar toe daarvan ontheem 
geraak en beheer daaroor verloor. Daardie wereld wat die mens vir homself geskep het en 
waaroor hy wil heers, is nou besig om horn op sy skepper te wreek. Anders gestel, dit wat die 
mens self geskep het, het nou sy god geword en is besig om horn te bedreig. 'n Magteloosheid 
het die mens oorval. 
Die mens se toepassing van die wetenskap en tegnologie het daartoe aanleiding gegee dat hy 
vereensaam het. Dit het ook daartoe gelei dat die mens soekend is na identiteit, want in die 
eietydse samelewing beleef die mens 'n identiteitsverduistering. 
Diena-Renaissance denke het die mens stap vir stap van alle bindinge losgemaak. Dit blyk (vgl 
hfst 2 par 2.3.6) dat met die uitsondering van Plotinus al die ander denkers/eksponente wat in 
hoofstukke 3 en 4 behandel is, teen die agtergrond van hierdie denktradisie gesien moet word. 
Daardeur word al meer klem op die wetenskap en die tegnologie geplaas, wat tot die mens se 
ontheemding bygedra het. Hierdie saak is eksplisiet of onderliggend in hul denke teenwoordig. 
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5.2.5 Vereensaming en identiteitsverduistering 
Die omvang van die ontheemdingsverskynsel spreek nerens duideliker as in die vereensaming 
van die eietydse mens nie. Couwenberg (1959: 17) beskou dit dan ook as een van die grootste 
probleme waarmee die eietydse samelewing te make het. Eensaamheid (vgl hfst 2 par 2.2.2.3) 
is daardie gevoel wat deur die mens ervaar word wanneer hy horn nie in 'n sinvolle verhouding 
met antler bevind nie. Die meeste mense het 'n behoefte aan kontak, aanvaarding, ondersteuning 
en om aan iemand of iets te behoort. 'n Gesonde geestestoestand noodsaak medemenslike kontak 
(Potthoff 1976:11; Fromm 1963b:30). Hierdie kontak materialiseer nie altyd nie en dan word 
mense geisoleer, sodat hulle ontuis en ongeborge in die wereld voel. Hierdie vereensaamde 
mens word in sy diepste wese aangetas. Die mens is wel bewus van antler mense om horn, maar 
vind nie meer die plek en tyd om met hulle te kommunikeer nie en dit gee daartoe aanleiding 
dat die ek-jy-relasie al minder tot sy reg kom en <lat mense by mekaar verby leef. 
Die mens vereensaam tussen die masjiene waarmee hy werk en voel dat sy vryheid deur die 
tegnologie en wetenskap bedreig word. Die ongekende tegnologiese ontwikkeling het enorme 
veranderinge in die leefwereld en leefwyse van die mens tot gevolg gehad. Die mens het as 
gevolg van die afsondering en 'n gebrek aan kommunikasie, te midde van al die tegnologie wat 
as die simbool van vooruitgang dien, vereensaam. Die individu is op homself aangewys, maar 
kan nie altyd daarin slaag om veral emosionele probleme alleen die hoof te hied nie. Dikwels 
het mense ook nie spesifieke doelstellings om voor te lewe nie. 
Een van die faktore wat tot die vereensaming van die mens bygedra het, is die ontstaan van die 
massamens (vgl hfst 2 par 2.3.4). Die opkoms van hierdie menstipe is deur industrialisasie en 
verstedeliking (vgl hfst 2 par 2.3.4) aangehelp en het daartoe gelei <lat die individu in die massa 
verdwyn het en <lat die mens as persoon al meer buite rekening gelaat word. Meganisasie en 
massaproduksie speel hierin ook 'n rol. Dit het daartoe gelei dat die sosiale karakter en 
verhoudinge aan die produksieproses onderwerp is (Israel 1971 :270). Daar moet in gedagte 
gehou word dat vereensaming as wesenskenmerk van ontheemding die produk van 'n 
ingewikkelde interaksie van sosiologiese, psigologiese, kulturele en historiese faktore is. 
Die identiteitsverduistering (vgl hfst 2 par 2.2.2.3) wat die eietydse mens in die samelewing 
ondervind, hang ten nouste met vereensaming saam. Die mens is van sy wese losgeslaan en 
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weet nie meer waar hy inpas nie. Hierdie mense word onder andere as ontworteldes, ankerloses 
en die now here people wat nerens meer tuis en geborge voel nie, beskryf. Hulle kan nie sin en 
betekenis in die wereld waarin hulle leef, vind nie. Die lewe en toekoms word as sinloos ervaar, 
veral as gevolg van die kompleksiteit van die eietydse samelewing. Die mens sukkel in sodanige 
omstandighede om 'n eie identiteit te verwerf omdat hy nerens werklik behoort in hierdie 
komplekse samelewingstruktuur nie. Dit kan deels aan gebrekkige kommunikasie tussen 
generasies (vgl hfst 2 par 2.2.1.4) toegeskryf word. 
Volgens Plotinus (vgl hfst 3 par 3.2.2) behoort die individu horn met die Oneindige te 
identifiseer, maar <lit gebeur nie. Daardeur kom daar verwydering tussen die individu en die 
Ene. Sonder die Ene wat met God geassosieer kan word, het die mens van sy wese vervreem 
geraak en kan hy nie wereld stig nie (Molnar 1993:79-81). Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) het 
in teenstelling met Plotinus die klem op die mag van die mens laat val en beweer <lat die mens 
horn van homself vervreem het. Hierdie vervreemding is die gevolg daarvan <lat die godsdiens 
'n projeksie of versinsel van die mens is. Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.3) het veral die 
vereensaming van die arbeider raakgesien. Hy skryf <lit toe aan die arbeidsituasie waar die 
arbeider slegs 'n middel tot 'n doel geword het. Die mens se gevoel van eiewaarde word 
gevolglik van horn weggeneem sodat vereensaming intree en ontheemding posvat. In die basiese 
hunkeringe en behoeftes van menswees word nie voorsien nie. 
Die potensiaal van die individu word nie erken nie; daarom geniet hy ook nie die arbeid nie. 
Dit gee daartoe aanleiding dat die mens al meer aan die masjien ondergeskik gestel en 
verobjektiveer word. Hierdie ontheemding in die arbeidsituasie gee weer tot onderlinge 
ontheemding aanleiding deurdat die medemens slegs 'n middel tot 'n doel word. Wanneer die 
vertroue wedersyds geskaad word, neem vereensaming groter afmetings aan. Feuerbach (vgl hfst 
3 par 3.4.2) beklemtoon die ko-eksistensie van die mens. Soos die arbeid gemeganiseer word, 
onttrek die mens horn meer en verloor hy sy identiteit. Grondliggend aan die verskillende 
dimensies van ontheemding is vir Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.3) die mens se vervreemding van 
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homself en van antler, veral in die werksituasie. Die produksie word slegs as 'n middel tot 'n 
doel beskou. Indien verabsolutering van die produksie plaasvind, verloor die mens sy identiteit, 
sodat hy al meer ontheemd raak. Dit weer gee daartoe aanleiding dat die mens van sy 
medemens vervreem en gevolglik 'n ontheemde bestaan voer. Die mens se ingesteldheid teenoor 
die produk wat hy vervaardig, vind ook sy neerslag in sy houding en optrede teenoor ander 
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mense. As gevolg van die inoutentieke wyse waarop die mens bestaan, het hy ontheemd geraak 
en in die proses sy menslikheid ingeboet en daarmee ook sy verhouding met ander mense in 
gedrang gebring. 
Durkheim (vgl hfst 4 par 4.3.2) beweer dat as die samelewing sterk geintegreer is, dit individue 
bymekaar hou sodat die moontlikheid tot vereensaming en ontheemding drasties afneem. Hoe 
minder geintegreer die samelewing waaraan die mens behoort, hoe minder afhanklik word hy van 
sy medemens en hoe meer is hy op homself aangewese. Die mens kan egter nie sonder ander 
mense leef nie en is ook van die begeleiding van ander mense afhanklik. Die identiteitslose, 
ontheemde mens is net op homself aangewese (vgl hfst 2 par 2.2.2.3). Die gedagte dat sy 
pogings uiteindelik in die niksheid sal eindig, kan hy nie verwerk nie (vgl hfst 2 par 2.3.3). Dit 
is in hierdie verband dat Durkheim van selfmoord praat, want die samelewing laat die individu 
toe om horn in sy eie wereld van alleenheid terug te trek (Durkheim 1952:209-210). In dieselfde 
verband praat Fromm (vgl hfst 4 par 4.4.2) van die gelsoleerde enkeling. Hierdie mens is van 
sy eensaamheid en afgesonderdheid bewus en kan hierdie toestand so intens beleef dat dit vir 
horn soos 'n tronksel word waaruit hy probeer ontsnap. Die relasie tussen mense het tot so 'n 
mate verander dat hul in abstrakte eie werelde leef en mekaar net gebruik wanneer dit nodig is. 
Die mens het verhard in sy verhoudinge en daarmee het die emosionele lewe skipbreuk gely. 
Alle verhoudinge neig om oppervlakkig en oneg te wees. Die menslike emosie is ook 
afgestomp. Uit bogenoemde kan afgelei word dat die afstand tussen mense al groter word omdat 
hulle mekaar nie werklik meer vertrou nie. Dit gee weer tot 'n verlies aan algemene en sosiale 
bande aanleiding wat die meeste samelewings kenmerk. Die ontheemde, vereensaamde mens 
het egter nood aan sy medemens om vervulling in die lewe te kry (Fromm 1963a:224-225). 
Hierdie vereensaamde, identiteitslose, ontheemde mens vind dit moeilik om toekoms te stig of 
te bedink omdat hy inoutentiek leef. 
5.2.6 Toekomsloosheid 
Die ontheemde mens is ten diepste 'n mens wat van sy wereld, sy wese en sy toekoms losgeslaan 
is. In hierdie eksistensiele vakuum waarin die mens vasgevang sit, leef hy net vir die hede en 
probeer alles uit die lewe haal. In hierdie vakuum is die verlede nie vir horn van belang nie en 
hy het daarom nie 'n duidelike toekomsperspektief nie. Die ontheemde mens wat in tyd en 
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ruimte vasgevang sit, ontken die verlede en kan daarom ook geen toekoms stig nie. 
Kenmerkend van die ontheemde, toekomslose mens is die dodelike greep van angs waarin hy 
vasgevang sit. Angs en bekommernis word as deel van die lewe aanvaar. Die twintigste eeu 
is al as die eeu van angs en bekommernis beskryf (Richter 1993: 108). Hierdie probleem maak 
dit vir die mens moeilik om toekomsgerig te dink. In hierdie verwarde, kunsmatige en in hoe 
mate ongeborge eietydse wereld waarin die mens nie meer tuis kan voel nie, word die betekenis 
en sin van alles bevraagteken. Die mens moet eers erens behoort voordat hy die vreemde kan 
verken. Die opgawe is wereldbegryping, -aanvaarding, -orientering en -konstituering as wyse 
van bewoning. Die mens is tot so 'n mate deur die wetenskap en tegnologie tot instrument 
gereduseer en vertegnifiseer dat daar van sinvolle bewoning geen sprake kan wees nie (Duvenage 
1975:5; Smith 1983:84). 
Die verduistering van die mens se toekoms blyk uit die werk van die meeste van die gekose 
eksponente. Hegel (vgl hfst 3 par 3.3.2.1) het byvoorbeeld beweer dat die wereld onder beheer 
van die mens staan en <lat dit langs rasionele weg verstaan, beheer en verklaar kan word. Die 
wereld word dus nou nie as leefwereld ervaar nie, maar as meganiese of biologiese wetmatigheid. 
Die mens self word ook nie meer as suiwer bewussyn beskou en bedink nie,sodat die openheid 
wat vir begeleiding nodig is, verlore gaan. As gevolg van bogenoemde beleef hierdie ontheemde 
mens die sosiale werklikheid anders. Dit beteken dat die mens nie meer tuis en geborge in 
hierdie wereld voel nie. 
Ook Feuerbach (vgl hfst 3 par 3.4.2) glo dat die mens self wil en behoort te bepaal hoe sy 
leefwereld daar moet uitsien. Die individu word al meer as objek beskou en as deel van die 
natuur voorgestel. Deur op produksie te konsentreer, tegnieke te ontwikkel en <lit te 
verabsoluteer word die mens al meer ontheem. Hierdie saak kan ook in verband gebring word 
met die materialistiese siening wat Feuerbach gehuldig het. Hy glo dat die materiele en konkrete 
werklikheid 'n eie bestaansreg het. Hy het aan die mens slegs 'n teoreties-besinnende posisie ten 
opsigte van die werklikheid gegee en die prakties-kritiese, skeppende ingrepe van die mens op 
die objektiewe werklikheid geignoreer (Esterhuyse 1984:18, 26). Marx (vgl hfst 4 par 4.2.2.4) 
volg Feuerbach na wanneer ook hy die konkrete en materiele werklikheid, waarin die mens tot 
die vlak van die stoflike gedegradeer word, beklemtoon. In hierdie gedegradeerde toestand het 
die menslikheid van die mens verlore gegaan en is die produk van sy arbeid beklemtoon. In 
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hierdie omstandighede sien die mens vir homself geen sinvolle toekoms meer nie. Die mens se 
ware wese word van horn weggeneem en hy leef dus in 'n eksistensiele vakuum met geen hoop 
op 'n sinvolle toekoms nie. Alle dinge en alle mense het nou in 'n waarderelativisme verval. 
Dit kom daarop neer dat die menslike bestaan van die totaliteit losgemaak word en daardeur 
word die wese van die mens aangetas (Schoeps 1966: 176). 
Durkheim (vgl hfst 4 par 4.2.2) weer beeld die wanhoop uit wat die mens ervaar wanneer hy nie 
meer sin in die lewe ervaar nie. Hierdie wanhoop vir die toekoms wat horn van die mens 
meester maak, dwing horn om na wee te soek om hierdie werklikheid te ontsnap en kan selfs tot 
selfmoordneigings aanleiding gee. Te midde van die asemrowende ontwikkeling op die gebied 
van die wetenskap en die tegnologie, bevind die mens horn in 'n wereld waarin die waardes en 
norme gerelativeer is, sodat daar van persoonlike verwardheid, chaos, sinloosheid en 
toekomsverduistering sprake is (Ter Borg 1982: 167). Die toekomsverduistering kan maklik 
oorgaan in vrees en angs. Die krisis waarin die mens horn in sodanige omstandighede bevind, 
word verder verhoog as hy van die sinloosheid van sy bestaan bewus word en hy geen toekoms 
s1en me. 
Fromm (vgl hfst 4 par 4.4.2) spreek ook die toekomsverduisterde bestel aan. In die eksistensiele 
krisis waarin die mens verkeer, raak dit wat hy self geskep het vir horn al hoe belangriker sodat 
hy uiteindelik daardeur oorheers word. Daar is 'n gapende afgrond van synsleegheid, 'n niksheid, 
wat onder andere die vrug van die skeppinge van die tegnokraties-besete mens is. Fromm het 
dan ook verklaar dat die mens in 'n wereld van dinge vasgevang sit. Die individu word 'n 
instrument in die hande van oorweldigende, uiterlike kragte buite homself en word so 'n 
deurmekaar en ongeborge mens met geen hoop op 'n sinvolle toekoms nie (Schaff 1980: 166). 
Met die oog op die korrektiverende denkpoging wat in hoofstuk 5 paragraaf 5.5 gedoen gaan 
word, kan die wese van die vasgevange, ontheemde mens en die ontheemdingsproblematiek in 
die volgende paragrawe kortliks saamgevat word: 
Ontheemding raak alle fasette van die mens se lewe en het die ganse Westerse wereld aangetas 
en beinvloed. Weens die ongekende hoogtes wat die natuurwetenskappe en die tegnologie bereik 
het, is die mens in die snelle veranderinge vasgevang (vgl hfst 2 par 2.3.6). As gevolg hiervan 
is hy tot 'n groot mate van sy eie wese losgeslaan en is daar van die tegnokraties-besete mens 
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sprake wat 'n heillose, ongeborge, ontheemde bestaan voer. Die feit dat daar min onderskeid 
tussen die mens en die instrument gemaak word, het daartoe gelei dat die mens gedegradeer is 
en dat hy manipuleerbaar en stuurbaar geword het. Dit is tipies van die kubemetika (vgl hfst 
2 par 2.3.2). 
Die narcistiese mens (vgl hfst 2 par 2.2.2.4) is onaanspreekbaar. Die transendentale of 
onberekenbare word tot dit wat met die menslike denke verklaarbaar is, gedegradeer en 
gesekulariseer (vgl hfst 2 par 2.3.1). Reg en verkeerd het vir horn geen waarde meer nie en 
omdat hy van die waarheid en vryheid beroof is, verkeer hy in 'n eksistensiele vakuum. Die 
magsmens (Ubermensch of oppermens) (vgl hfst I par 1.2) het nou s6 magtig geword dat hy 
skynbaar niks en niemand meer nodig het nie. Laasgenoemde hang ten nouste met die 
sekularisme saarn (vgl hfst 2 par 2.3.1). Die aankondiging dat God dood is, het verder hiertoe 
bygedra. Dit maak die mens van sy eie moontlikhede en toekoms bewus sodat alles net aan 
homself gemeet word. Hy is nou sy eie god en voel geen afhanklikheid meer van die ware God 
nie. Dit maak die mens slegs aan homself diensbaar, daarom wil hy deur middel van die rede 
totale heerskappy oomeem. Deur horn al minder aan die bonatuurlike waardes te steur het die 
mens in totale subjektivisme verval en glo hy dat hy ten voile mens is wanneer hy beheer oor 
die wereld oomeem. Dit is in hierdie subjektivistiese, ontheemde samelewing dat die nihilisme 
(vgl hfst 2 par 2.3.3) posvat, want die vraag na die Totale Werklikheid (die Syn) word met die 
vraag na die dinge (die syndes) verwar. Dit lei tot 'n verlies aan lewensgehalte, betekenis, 
waarheid en sin. Terwyl die ontheemding voortduur, neem die angs, ongeborgenheid, 
sinloosheid en toekomsverduistering (vgl hfst 2 par 2.3.2) toe. 
Terwyl die eietydse mens op natuurwetenskaplike wyse as objek ontleed en bereken word, word 
hy al meer tot 'n kwantifiseerbare natuurobjek gereduseer (vgl hfst 2 par 2.3.6). Die mens word 
uitsluitlik as redenerende, ontledende en verstandelike wese beskou. Hierdie denkhouding 
openbaar egter nie die menslike van die mens nie, maar behandel horn soos enige antler ding. 
Dit bring mee dat hy nie meer as 'n persoon raakgesien word nie. Dit tas gevolglik sy 
menswaardigheid aan. Hierdie gemanipuleerde, ontheemde mens word die geleentheid ontneem 
om self te besluit of te handel. 
Die indruk dat die mens hoofsaaklik redenerende en ontledende verstand is, ontneem horn van 
sy geloof en verantwoordelikheidsgevoel. Sonder 'n outentieke bewussyn van sedes, waardes en 
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norme is gewetensvorming onmoontlik. Die openheid van die mens word terselfdertyd in gevaar 
gestel en dit bring sy begeleiding in gedrang. Die totale onderwerping aan die 
natuurwetenskaplike denkingesteldheid en die verwagting dat die wetenskap en tegnologie sy heil 
sal verseker, laat versaakliking by die mens intree en maak horn middel tot 'n doel (vgl hfst 2 
par 2.3.6). 
Die ontheemde, magsbehepte mens ondervind hierdie probleme juis omdat die vraag na die sin 
en waarheid van die Syn nie gestel word nie. Hierdie mens sal weer moet leer om hierdie vraag 
te stel en besinnend te leer <link. Dan alleen sal hy weer sin aan sy bestaan gee en is outentieke 
bewoning moontlik. In die korrektief wat volg (vgl hfst 5 par 5.5) sal daar gepoog word om 'n 
ommekeer uit hierdie eksistensiele vakuum waarin die mens beland het te vind en langs 'n 
besondere denkweg gepoog word om horn weer outentiek te laat dink, woon en begelei. Voordat 
daar tot 'n korrektief op die ontheemdingsprobleem oorgegaan word, behoort die denkverloop 
begrond te word. Tyd en ruimte maak die vraag na die sin en waarheid van die Totale 
W erklikheid moontlik en omdat hierdie vraag ten grondslag van die ontheemdingsproblematiek 
le, sal daar vervolgens 'n begronding van die korrektiverende denkweg gedoen word. 
5.3 BEGRONDING VAN DIE KORREKTIEF 
Die mens leef in die wereld en in die tyd. Ruimte en tyd kan onderskei word, maar nie geskei 
word nie. Ontheemding beteken ten diepste dat die mens nie meer in sy wereld tuis voel en 'n 
geborge bestaan voer nie. W anneer daar oor begronding gepraat word, kan daar of in ruimte of 
in tyd begrond word. Vir die doeleindes van hierdie proefskrif sal daar in die tyd begrond word, 
want hierdie begronding maak 'n korrektiverende denkhandeling moontlik wat daarop gerig is 
om die mens weer in sy wereld te laat tuis voel en geborgenheid te hied. Dit sal die mens in 
staat stel om outentiek te kan woon, te dink en te begelei. 
Ten einde meer duidelikheid te kry wat met begronding bedoel word, sal daar nou tot 'n 
bespreking van tydlikheid, ruimtelikheid en die samehang van die begrippe oorgegaan word. 
5.3.1 Begronding in die tydlikheid 
Tydlikheid het 'n besondere betekenis vir die mens se bestaan, want namate die mens tyd (en 
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ruimte) as opgawe aanvaar, sal sy lewe sinvol of sinloos wees. Die mens kom op 'n bepaalde 
tyd en op 'n bepaalde plek in die wereld in. Die mens kan nog die tyd, nog die plek van 
geboorte self kies. By geboorte kom die mens in 'n ryke, maar vir horn nog onbekende verlede 
(kultuurstroom) in, wat deur antler voor horn op 'n spesifieke wyse beteken is (Van Zyl 
1977:221). Hierdie gawe moet die mens as opgawe aanvaar, want 'n wereld waarin daar geen 
wording by die mens plaasvind nie, is 'n wereld sonder toekoms en tyd. Alle wording geskied 
in die tyd (Askin 1977:133). 
Duidelikshalwe moet die begrip tyd omskryf word. Tyd is 'n allesomvattende begrip. Hierdeur 
word die relasie waarin die aparte hede-oomblikke tot mekaar staan tot uitdrukking gebring. 
Verder dui dit op spesifieke hede-oomblikke wat spoedig verlede-oomblikke sal wees. Die 
toekoms-oomblikke sal dan hede-oomblikke word, maar dit sal altyd in relasie tot mekaar en nie 
as losstaande oomblikke gesien word nie. Elke aparte hede-oomblik het sy ontologiese grond 
in die allesomvattende begrip tyd. 
Tydelik is die teenoorgestelde van die ewigdurende. Tydelikheid dui op die eindigheid en 
verganklikheid van dinge in die wereld (Kilian 1974:16-17; Sallis 1986:93). Die mens word op 
'n besondere wyse deur sy eindigheid aangespreek en hierdeur kry sy tydlikheidsbestaan 'n 
diepere betekenis. Indien die mens fakties vasgevang bly sit binne die beperkinge van tyd en 
ruimte, plaas dit beperkinge op sy vryheid van optrede (Van Zyl 1977:223). Daarom dat 
Heidegger (1988:305) kan praat van syn-tot-die-dood-toe, waarin die dood as afwesige 
aanwesigheid ervaar word. Juis omdat die mens se bestaan hierdie tydlikheidskarakter openbaar 
waarvan die eindigheid 'n onwegredeneerbare deel is, kan die kind en die volwassene as wesens 
in wording beskryf word (Pienaar 1975:12; Degenaar 1967:93-94). 
Die menslike Dasein hang ten nouste met die tydlikheidsaard van die menslike bestaan saam. 
In wese beteken Dasein daar-wees of in-die-wereld-te-wees (Heidegger 1988:29). Hierdie 
menslike daarwees word sy eksistensie genoem en hierdie eksistensie sluit geworpenheid, 
faktisiteit en moontlikheid in. In sy geworpenheid is die mens saam met ander mense fakties 
in tyd en ruimte vasgevang. Dit is egter vir die mens moontlik om sy moontlikhede te 
verwesenlik omdat hy toekomsgerig is, sodat die faktiese vasgevangenheid oorwin kan word. 
Op grond van die tydlikheidsaard van die menslike bestaan kan hy toekoms stig. Tyd- is dan 
verlede en toekoms as teenwoordiggestelde hede. Die tydstriade of die drie tydsmodi kan nie 
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geskei word nie, want dit word gesamentlik deur die mens as deel van die agogiese gebeure 
geleef en beleef (Lescoe 1973:226; Kilian 1974:16; Venter 1976:77). Die menslike bewussyn 
stel horn in staat om horn ten opsigte van die verlede en die toekoms te orienteer, sodat die mens 
nie net in die hede bestaan en op die nou-momente ingestel behoort te wees nie. Die hede is 
vir Askin (1977: 130) die sentrale aspek van tyd. Die verlede en die toekoms word deur hul 
verhouding tot die hede gekarakteriseer. Daarom kan Askin (1977:130) se " ... the past is what 
was once the present and future is what will be the present". Die hede korreleer altyd met 'n 
bestaande situasie of gebeurtenis. Die duur van so 'n situasie hang ten nouste saam met hoe die 
gebeure mekaar opvolg. 
W anneer die wese van die mens, sy denke en begeleiding ter sprake kom, is die 
tydlikheidsverbondenheid daarvan van die uiterste belang, want daardeur word die moontlikheid 
geskep dat die denke en die begeleiding direk in die ontologie begrond kan word. Dit gaan hier 
oor die mens en sy begeleiding, daarom word die ongeslotenheid daarvan beklemtoon. As 
sentrale grondbeginsel van die agogiese, gee tydlikheid rigting aan alle fasette van die menslike 
bestaan (Venter 1976:64-66). 
Wat die objektiewe tyd betref, kan daar vanuit die menslike oogpunt eintlik niks gedoen of 
bygedra word nie. Die mens kan nie uit die tydstroom verlos word of dit na willekeur omkeer 
of tot stilstand bring nie. Vir Pienaar (1975:10-11) is die mens 'n tydgemoeide, tydgeengageerde, 
tydlik-meevloeiende wese. Die duidelik gestruktureerde totaliteit van Dasein word eers in terme 
van tydlikheid eksistensieel verstaanbaar (Heidegger 1988:277). Tydlikheid kan op grond van 
die ineengestrengeldheid van die mens se verlede, hede en toekoms as antropologiese kategorie 
gestel word. Dit kom daarop neer dat die menslike gesitueerdheid nie sonder tyd bedink kan 
word nie. Die wesenskenmerke van tydlikheid as eksistensiaal kan soos volg saamgevat word: 
" ... tydlikheid is 'n eg mens/ike aangeleentheid, dit is beleefde-as-geleefde tyd en dit is nie 
chronom etries bepaalbaar nie" (Kilian 1974:16-17). Op grond van die tydlikheidsaard van die 
menslike bestaan, kan die mens as 'n sinsoekende wese bestempel word, want die mens nioet in 
die lig van die ewige sin aan sy tydelike bestaan toeken. Uit die voorafgaande is dit duidelik 
dat tydlikheid die weg tot 'n besinnende denkhouding moontlik maak en dat daar op grond 
hiervan 'n korrektief daargestel kan word wat tot outentieke bewoning, denke, lewe en 
begeleiding kan aanleiding gee. 
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5.3.2 Begronding in die ruimtelikheid 
Tyd en ruimte vorm die twee grondkategoriee van die menslike bestaan. Tussen ruimtelikheid 
en opvoeding is daar, soos tussen ruimtelikheid en menslikheid, 'n noue verbintenis. Vir 
volwaardige menswees is ruimtelikheid 'n moontlikheidsvoorwaarde (Venter 1976:86). Die mens 
kan nie van sy wereld geisoleer en bedink word nie. Terselfdertyd is die wereld ondenkbaar 
sonder Dasein. Dasein is die wese van die menslike in-die-wereld-wees (Heidegger 1988:78). 
Met wereld word die leefwereld van die mens bedoel. Dit is 'n menslike wereld waarin hy 
woon, leef en beweeg. Die mens kan sy teenwoordigheid in die wereld nie ontken nie, want hy 
is in-die-wereld, maar nie van-die-wereld nie. Dit is 'n leefwereld waarin hy woon en nie 'n 
dingwereld nie. Sy eksistensie is 'n gerigtheid op en 'n oopstaan vir hierdie wereld (Smit & 
Kilian 1973:167-168). Die mens bestaan iewers en is gesitueerd in die wereld. Daar is egter 
voortdurende veranderinge in sy leefwereld omdat die mens deur die konkreet-omringende kan 
breek en nuwe betekenis daaraan kan gee (Van Rensburg et al 1979: 148). 
Ruimtelikheid is 'n uniek menslike betekenisaangeleentheid. Die wese en bestemming van die 
menslike Dasein is onlosmaaklik met ruimtelikheid verbind (Venter 1976:88-89). Dit beteken 
om die wereld as woonplek te leer ken, dit wil se as gawe en opgawe te aanvaar en dit tot tuiste 
te maak. 'n Veilige en geborge tuiste/leefwereld moet geskep word sodat die mens die vreemde 
kan verken en sodoende sy grense/horisonne kan verskuif (Smith 1993 :25). As gevolg van die 
mens se openheid en onvoltooidheid tree hy telkens uit vorige situasies tot nuwe situasies waarin 
nuwe besluite geneem moet word in sy op-weg-wees om volwaardiger mens te wees (Van 
Rensburg et al 1979: 148). 
Die mens bevra en ontmoet sy wereld en kry antwoorde vanuit daardie wereld. Tussen die mens 
en die wereld is 'n voortdurende dialektiese-dialogiese relasie. Dit kom daarop neer dat die mens 
in-die wereld en nie teenoor of bokant die wereld is nie. Die mens kan die essensiele van die 
werklikheid langs 'n fenomenologiese weg oopdek. Die ontdekking en oopdekking en aan die 
lig bring, is slegs moontlik omdat die mens as gevolg van sy eie in-die-wereld-wees, verskillende 
syndes van mekaar kan onderskei en beskryf (Gerber s.a.: 19). Soos reeds gese, word die in-die-
wereld-wees van die mens as die eerste werklikheidskategorie beskou. Hierdie in-die-wereld-
wees is die oorspronklike voorwaarde vir menswees en daarom behoort daar in enige 
wetenskaplike denkarbeid oor die mens met die Dasein van die mens begin word (Landman & 
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Gous 1969:49). As Dasein nie bestaan nie, kan daar ook nie sprake van wereld wees nie, want 
die twee kan nie van mekaar losgedink word nie (Sallis 1986: 118). 
Van der Stoep, F. & Van der Stoep, 0. (1975:10) stel dit duidelik dat wereld en lewenswereld 
of leefwereld nie geografies geinterpreteer moet word nie. Wereld is eintlik die horison waarmee 
die mens en ook die kind vertroud en bekend is. Wereld is verteenwoordigend van al die dinge 
wat deur die mens gerangskik en georden word en waaruit hy keuses kan maak om 'n 
betekenisvolle en sinvolle eie leefwereld tot stand te bring. Elke persoon se leefwereld sien dus 
anders daar uit en is verteenwoordigend van die mens se beskouing ten aansien van alles wat is. 
Die mens se gesitueerdheid in-die-wereld beteken nie dat hy aan die situasie waarin hy horn 
bevind, uitgelewer is nie. Die rede hiervoor is dat die mens aan die hand van die eise van 
behoorlikheid en geldige norme, sin aan die situasies gee en nuwe situasies stig. Anderswording 
deur singewing is moontlik as gevolg van die mens se gesitueerdheid. Hierdie singewing is vir 
die mens 'n opgawe wat hy nie mag ontwyk nie. As bewoner van die wereld, behoort die mens 
sy keuses uit te oefen en sy taak uit te voer. Doen hy dit nie, ontduik hy sy 
verantwoordelikhede en is aan sy eie wese ontrou. Die mens is nie die skeppper van alles wat 
bestaan en is nie, maar is by implikasie onlosmaaklik aan tyd en ruimte verbonde. Dit dui op 
'n spesifieke betekeniswereld waarin hy is, op 'n eie lyflike-in-die-wereld-wees (Van Zyl 
1967:67-68). 
Menswording kom basies op persoonswording neer. Laasgenoemde gebeur in en deur 
ruimtelikheid en tydlikheid. Die gesitueerdheid van die persoon wys op die personale ruimte. 
Die opvoedingsgebeure as vormgewing en verdieping word binne die personale ruimte voltrek. 
Volgens Kilian (1974:13-15) is van die voorwaardes wat vir die belewing van personale ruimte 
binne die opvoedingsgebeure gestel word, in-ruiming, op-ruiming, weg-ruiming en ver-ruiming. 
Die mens moet sy wereld op so 'n wyse in-ruim dat die nodige geborgenheid vir die mens en 
die kind geskep word. 'n Geborge ruimte of wereld kan net die mens en kind laat gedy. Om 
outentiek te kan woon (in-die-wereld-wees) en 'n waardige mens te word is 'n geborge ruimte 
nodig. Op-ruiming in pedagogiese verband beteken dat die mens keuses moet uitoefen. Dit wat 
· nie met persoonswees versoen kan word nie, moet afgekeur en opgeruim word. Hierdeur word 
die geborgenheid vir die outentieke bestaan van die mens aan die hand van norme geskep. W eg-
ruiming beteken eintlik weg-bereiding. Daar moet wee geskep word waardeur die belewing van 
die personale ruimte deur die mens en kind vergemaklik sal word. V er-ruiming beteken dat die 
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wereld, die uitkyk, die perspektiewe van die mens verruim moet word. 
5.3.3 Die vemouding tussen tydlikbeid en ruimtelikbeid 
Tydlikheid en ruimtelikheid is grondliggend aan alles wat bestaan. Dit is voorwaardes vir ware 
eksistensie. Wat ruimteloos en tydloos is, bestaan nie (Schrecker 1972:6-7). Van Zyl (1977:272) 
beskou ook tyd en ruimte as grondkategoriee wat nie geskei kan word nie. Die wedersydse 
noodsaaklikheid van die dimensies van tyd en ruimte is van so 'n aard dat die mens se 
ervaringsveld 'n ruimtetyd-kontinuum genoem kan word (Venter 1976:24). 'n Ruimte 
georienteerde behoefte is dadelik 'n tyd georienteerde behoefte ook. Om die wereld te bewoon 
beteken om dit in die tyd te bewoon (Van Zyl 1977:272). 
Begeleiding op alle vlakke vind op 'n bepaalde tyd en plek plaas. Sodoende word die mens in 
tyd en ruimte begelei (Venter 1992:5). Die sin van die mens se eksistensie le in die tyd en 
ruimte opgesluit. Die mens se gesitueerdheid is altyd in die tyd en in verhouding met God/god, 
met antler, met dinge en ook die tydlikheid en ruimtelikheid. Van die mens se geboorte af is 
hy nie alleen in 'n tyd-ruimtelike verhouding nie, maar ook in verhouding met antler (Smith 
1993:24). Die baba kom in die wereld en is self onbewus van tyd en ruimte, maar deel tog in 
die oopdekking van die sin van tydlikheid en ruimtelikheid. Hy doen dit deur die wyse waarop 
hy vir horn plek inruim waar hy kan woon en in relasie met antler mense kan tree (Van Zyl 
1977:272). Vir Gunter (1964:256) is die mens se verhouding tot antler 'n essensiele deel van sy 
eksistensie. Die in van die in-die-wereld-wees, beteken om in die wereld te woon, dit wil se die 
ruimte met antler mense te deel. Die wereld van die Dasein is 'n met-mekaar-wereld (Mitwelt) 
(Heidegger 1988:153). Om wereld te bewoon beteken om dit saarn met antler te bewoon. 'n 
Wereld met antler vorm dee! van die mens se historisiteit, want eksistensie beteken in wese ko-
eksistensie. Die antler kan nie bloot uit die mens se bestaansveld weggedink word nie (Van Zyl 
1967:68). 
Die konsepsie van tydlikheid en ruimtelikheid het belangrike ontologiese implikasies. Alles wat 
in die wereld gebeur, gebeur in tyd en ruimte (Schrecker 1972: 17). Die agogiek wil met 'n 
intersubjektiewe verstaanbare kennis opereer waarvan ook die juistheid vasgestel kan word om 
sodoende langs die vaste grond van wetenskaplikheid te soek na die oopdekking van die 
opvoedingswerklikheid (Pienaar 1975:8). Daar moet na die grond, die wese en die oorsprong 
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van die opvoedingswerklikheid deurgedring word om op die wyse die tydloosgeldende waarheid 
te belig. Om die opvoeding ontologies te begrond moet daar na die transendentale werklikheid 
deurgedring word. Die begronding van hierdie leefwereldlike fenomeen langs die weg van die 
transendentale bewussyn is moontlik omdat daar tussen tydlikheid en ruimtelikheid 'n 
verbondenheid is (Smith 1993 :31 ). 
Hierdie begronding in tyd en/of ruimte maak dit nou moontlik om langs 'n bepaalde denkverloop 
tot 'n korrektief oor te gaan. 
5.4 ASPEKTE VAN BELANG WANNEER DAAR NA 'N KORREKTIEF OP DIE 
ONIBEEMDINGSPROBLEMATIEK GESOEK WORD 
Die kompleksiteit _van die eietydse wereld het daartoe gelei dat die geborgenheid en veiligheid 
wat die mens behoort te he, vir 'n gevoel van angs en vertwyfeling plek gemaak het (Gunter 
1964:243). Dit raak ook al moeiliker om 'n onderskeid tussen goed en kwaad en tussen lig en 
duistemis te tref. In hierdie stryd is daar belangrike aspekte wat gei"dentifiseer kan word en 
waarsonder geen korrektief moontlik kan wees nie. Die kem van die saak le eintlik daarin dat 
die vraag na die sin en die waarheid van die Syn in die ontheemde wereld nie meer gestel word 
nie (Henn 1991 :2). Dit het tot sekere vertroebelinge wat in die wesensanalise aangespreek is 
aanleiding gegee. Enkele aspekte sal dus vervolgens in relasie tot die Syn gestel word voordat 
daar tot die korrektief oorgegaan word. 
5.4.1 Bewoning en die Syn 
Soos in vorige paragrawe aangetoon is, is in-die-wereld-wees 'n grondkategorie (vgl hfst 1 par 
1.1 ). Die in van in-die-wereld-wees het die betekenis van w oon. Dit is afgelei van innan-
wolmen. Woon is dus die wese van in-die-wereld-wees. Slegs die mens is as Dasein in die 
wereld, daarom beklemtoon dit sy woon in die nabyheid van of in baie noue relasie met die 
Totale Werklikheid of Syn (Die Da- van die Syn) (Heidegger 1988:79-80). Vir Gerber (s.a.:36) 
dui die voorvoegsel Da op die begrip aanwesigheid. Bewoning dui op die wyse waarop die 
mens sy lewensweg vanaf sy beginpunt (geboorte) tot met die dood voltrek. Egte menswees is 
om te woon. Eksistensie is die wese van die mens se in-die-wereld-wees (bewoning). Dit dui 
ten diepste op 'n ongeslotenheid of openheid ten opsigte van die totale werklikheid of Syn. 
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Indien die mens in die regte verhouding tot die Syn staan en die nodige offervaardigheid en 
toewyding jeens die Syn vertoon, bewoon die mens sy wereld in die nouste samehang met sy 
ware wese en kan hy gevolglik outentiek woon. Die mens se verhouding tot sy woonplek en 
die Syn sal dus sy wese bepaal. Deur betekenis en sin aan sy wereld te gee word daardie wereld 
vir die mens bewoonbaar gernaak (Landman & Gous 1968:55). Wie van hierdie opgawe 
terugdeins, beleef eksistensiele nood en beleef sy bestaan voorts as sinloos. Die ontheemde mens 
kan nie outentiek <link en begelei nie. Woningnood beteken dus <lat die wereld geen tuiste meer 
hied nie. 
5.4.2 Die denke en die Syn 
In die vorige paragraaf is gese dat outentieke menswees beteken om in die lig of waarheid van 
die Syn te eksisteer of te woon. Die mens is die Da van die Syn (Dasein) (Van Zyl 1974:63; 
Gerber s.a.:32). As ongeslote wese wat vir die gawe van die Syn oopstaan, behoort die mens 
hierdie gawe van die Syn as opgawe te aanvaar en daarop met sy leefwyse (bewoning) te 
antwoord. Sodoende word die verduisterde opgawes tot betekening opgehef (Gunter 1964:250-
251; Van Zyl 1979:95). Dit is dus noodsaaklik <lat die mens s6 begelei sal word dat hy in die 
nabyheid van die Syn kan kom en kan hoor wat die Syn aan horn onverborge wil rnaak. Eers 
in die nabyheid van die Syn kan die mens sy vasgevangenheid in tyd en ruimte oorkom, werklik 
woon en sy wese terugvind (Heidegger 1973a:48). Die mens as denkende wese behoort dus 
terug te gryp na die oorsprong van alles wat bestaan, naamlik die Totale Werklikheid of Syn. 
W anneer die mens luister na <lit wat die Syn aan horn onverborge wil maak, dan besin hy en 
dink besinnend. 
5.4.3 Oorlewering en die Syn 
Weens die mens se openheid of ongeslotenheid teenoor die Syn staan hy oop vir die gawe of 
aanspraak van die Syn. Hierdie aanspraak wat die Syn op die mens maak, is vanuit die tyd en 
. . 
ruimte (Gunter 1964:250-251; Oberholzer 1968: 161). Heidegger (1988:274-275) beskou hierdie 
aanspraak vanuit die tyd as oorlewering, <lit wil se vanuit die oorsprong (oer-sprong van alles 
wat bestaan). Hierdie oorspronklike aanspraak op die mens sal dan ook bepalend vir sy eie wese 
wees. Oberholzer (1974:87-88) verwys daama as die oorspronklike kontak wat daar tussen-mens 
en wereld bestaan het. As daar gedink word dat die wese van die mens ten nouste met die gawe 
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om die Syn te bedink (die besinnende denke) saamhang, dan werk die oorspronklike denke 
(oorleweringsdenke) bevrydend op die ontheemde mensdom in (Heidegger 1988:308). Daar kan 
dus geen werklike besinning en daarom korrektiverende denke sonder die verlede ( oorlewering) 
plaasvind nie. Eksistensie beteken dan dat die mens die grootste agting vir die Syn en die gawe 
van die Syn (die besinnende denke) en die oorlewering moet toon. Sou die mens van die 
oorlewering wegvlug, ontken hy die gawe of skenking van die Syn, word sy erfenis horn tot las 
en verloen hy sy wese, want dan het hy die oneintlike of onegte eksistensie gekies (Gunter 
1964:252-253). Hierdie ontkenning of verloening is dan ten diepste 'n ontkenning van die 
besinnende of Synsdenke waarsonder die mens in sy ontheemde toestand nie bevry kan word 
sodat hy outentiek kan woon, dink en begelei nie. 
5.4.4 Outentieke bewoning, denke en die Syn 
As erfgenaam van die verlede, staan die mens voortdurend voor 'n bepaalde uitleg van die Syn 
en indien hy hierdie gawe (openbaring van die Syn) as opgawe aanvaar, gee dit rigting aan sy 
lewe, sy denke en begeleiding, sodat hy op sinvolle wyse kan woon en toekoms kan stig (Kilian 
1974:16). Dit is egter noodsaaklik dat die mens hierdie opgawe ( taak) aanvaar. Dit veronderstel 
dat daar opnuut na die wese of oorsprong van onder andere die begeleiding teruggevra word. 
Eers wanneer dit gebeur kan daar van outentieke bewoning, denke en begeleiding sprake wees. 
Heidegger (1988:89-90) sedan ook dat dit 'n denkende, besinnende verwyl met die oorspronklike 
gebeure (die Synsgebeure) veronderstel, want slegs wanneer die mens hierdie gebeure as gawe 
en opgawe aanvaar, is outentieke bewoning moontlik. Dit kom daarop neer dat die Syn elke stap 
van die mens se bestaan (bewoning), denke en begeleiding behoort te deursuur, want die 
besinnende denke bind die verlede, die hede en die toekoms aan mekaar en gee sin aan die mens 
se bestaan. 
5.4.5 Eksistensie, transendensie en die Syn 
Uit hoofstuk 2 blyk dit baie duidelik dat die ontheemde, eietydse mens in tyd en ruimte 
vasgevang sit. Daar is dan geen opgawe wat aan die mens gestel word nie, want die vraag na 
die sin en waarheid van die Syn word nie gestel nie. Die mens se in-die-wereld-wees is dan tot 
'n sinlose, verduisterde bestaan verskraal (Van Zyl 1979:95). Uitstyging, besinning en outentieke 
bewoning is slegs moontlik wanneer daar besinnend gedink word. Dit beteken dat die vraag na 
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die sin en waarheid van die Syn weer gestel word. Die ontheemde toestand waarin die mens 
verkeer, laat horn afgestomp vir die aanspraak van die Syn en daardeur gaan die onherleibare 
eenheid en relasie tussen die Dasein (in-die-wereld-wees) van die mens en die Syn verlore, 
terwyl die hele menslike wyse van bestaan juis bewoning van die wereld impliseer (Van Zyl 
1974:67). Antwoord die mens nie op die gawe of aanspraak van die Syn nie, kan hy nie 
outentiek woon, eksisteer en transendeer nie. 
Indien die mens dan op subjektiewe wyse alles slegs tot homself wil terugvoer, dan word selfs 
die mens en sy doen en late tot bruikbaarheid gereduseer. Die ontheemde mens loop dan die 
gevaar om van sy menswaardigheid beroof te word (Pienaar 1989:67). As die vraag na die sin 
en waarheid van die Syn (die besinnende denke) nie gestel word nie, bly die mens in tyd en 
ruimte vasgevang en is daar geen oorstyging (transendering) moontlik nie en kan die mens nie 
werklik eksisteer nie. Gunter (1964:257) verwys hiema as die horisontale transendensie na die 
wereld toe. Indien die mens nie kan eksisteer of transendeer nie, kan hy ook nie self besluite 
neem, betekenisse gee en sinvol woon en dink nie. 
In die vonge paragrawe is aspekte wat van kardinale belang vu die bestaan, denke en 
begeleiding van die mens geag word, bespreek. Hierdie aspekte is terselfdertyd van kardinale 
belang vir 'n korrektief op die ontheemdingsproblematiek. 
5.5 OP WEG NA OUTENTIEKE BEWONING, DENKE EN BEGELEIDING 
Ter orientering word daar kortliks na 'n aantal aspekte verwys voordat daar tot 'n korrektief 
oorgegaan kan word. Behalwe deur tyd kom menswees ook deur die ruimte tot openbaring. 
Hierdie saak is in hoofstuk 5 paragraaf 5.3 aan die orde gestel. Hier is dit egter weer van 
wesenlike belang vir die aanbring van 'n korrektief. In die volgende paragrawe sal dikwels na 
die begrippe tyd en ruimte verwys word. Ruimtelikheid kan ook die betekenis van 
teenwoordigstelling he. Dit beteken dat die agogiese werklikheid daardeur in oenskou geneem 
kan word. Deur in dialoog met die agogiese werklikheid te tree en die wereld te bewoon kry 
die mens die geleentheid om op verskillende vlakke te eksisteer. Die mens leef in die ruimte 
en hy beleef hierdie ruimte as sy wereld, daarom staan dit as sy leefruimte of leefwereld bekend 
(Oberholzer 1968:161-162). Die wese van die mens is om die wereld te kan bewoon, daarom 
moet hy 'n greep op die wereld kry (Van Zyl 1977:145), want dan kan hy die wereld as gawe 
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en opgawe aanvaar. Dit beteken egter nie dat die mens een met die wereld kan word nie, want 
sou dit gebeur, word die mens 'n massamens, wat emstige agogiese implikasies inhou (vgl hfst 
2 par 2.3.4). 
Outentieke bewoning gee uitdrukking aan menswees. Dit stel horn in staat om sy wereld 
voortdurend te wysig en vir homself 'n veilige ruimte te skep, waarin hy <lit met die onbekende 
kan waag en sy horisonne voortdurend kan verskuif. Die mens moet sy wereld toeganklik, 
leefbaar, bewoonbaar en menslik maak. Hy toon homself as ongeslote wese met unieke 
geleenthede wat 'n eie hede uit 'n verlede moet skep en deur hierdie keuse(s) ook sy toekoms 
moet rig (Oberholzer 1968:163; Kilian 1974:18-19). 
Die woonplek is 'n tuiste waar norme geld en waar menswaardigheid tot uitdrukking gebring en 
sin ontvou word. Sonder geborgenheid kan die mens egter geen sin skep nie en is <lit moeilik 
om 'n greep op die werklikheid te kry, want die mens voel hy moet erens behoort (Smit & Kilian 
1973:168). Die sin van die mens se daar-wees (Dasein) of in-die-wereld-wees (vgl hfst 5 par 
5.3) vereis <lat hy tyd en ruimte op 'n menslike wyse belewe (Gerber s.a.:32). Die mens moet 
gevolglik gehelp word om verantwoordelike keuses te maak. Uit die veelheid van kennis moet 
orde geskep word, sodat die mens behoorlik stelling kan inneem. Hoewel die verlede vir 
sinvolle toekomsstigting onontbeerlik is, is die toekoms nie aan die keuses van die verlede 
uitgelewer nie, daarom kan die mens horn enige oomblik op nuwe voorkeure rig. Die klem 
behoort te val op die openheid van die mens teenoor sy wereld, die Totale Werklikheid (Syn) 
en die Gans-Andere. 
5.5.1 Die verhouding tussen die Ontologie, die Syn en die Gans-Andere 
Voordat die denkverloop vanaf die syndes na die Syn aangepak word, is dit nodig dat daar tussen 
die Ontologie, die Syn en die Gans-Andere onderskei moet word. Die Ontologie is die syndheid 
van die syndes in totaal, terwyl die Syn (as transendensie) die grondigste vraag is wat vanuit die 
Ontologie gestel kan word. Die Syn maak gevolglik onder meer alle syndes, daarom ook 
bewoning, denke en begeleiding moontlik. Dit gaan bo alle syndes uit en is daarom 
transendensie by uitstek (Heidegger 1988:62). Dit is die Syn wat homself aan die syndes 
onverborge maak, maar nooit volkome nie (Pienaar 1980:89). Dit kan dus nooit 'n konstruksie 
van die menslike denke of as resultaat van een of ander tegniese ingesteldheid gesien word nie. 
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Die vraag na die sin of waarheid van die Syn hied die enigste uitweg uit die verduisterde, 
ontheemde bestaan en die sinloosheid van die nihilisme. Die mens staan dus of in outentieke 
Of in inoutentieke verhouding tot die Syn (Goosen 1989: 185). 
Wanneer daar van die Syn gese word "Es ist Es Selbst" (Heidegger 1967:162) word daardeur nie 
bedoel dat die Syn God is nie en ook nie dat dit 'n wereldgrond is nie. God en Syn kan nie 
gelykgestel word nie. Die Syn moet as die dimensie waar die Goddelikheid verskyn of 
teenwoordig kan wees, gesien word, eerder as die Goddelikheid self (Pienaar 1980:90). God 
mag nie tot die hoogste waarde of synde (die Ontologie) gedegradeer word nie en word volgens 
Heidegger (1988:183) onttroon wanneer die Syn op Hom van toepassing gemaak word. Sou dit 
gebeur, dan word God deur die denke oorheers. Die Syn val binne die openbaring van God. 
Indien die mens dus nie die vraag na die sin en waarheid van die Syn stel nie, kan hy ook nie 
oor die betekenis van die woord God dink en God ontmoet nie. Die besinnende denkverloop lei 
dus terug na die sin van die Syn en dan na God. Volgens Oberholzer (1968:198) moet die mens 
'n verbondenheid he met die waardes wat uit die Gans-Andere tot horn spreek. Hierdie Gans-
Andere, uit 'n Christelike oogpunt, is God Drie-enig. God is die Grond, die volstrekte 
Oorsprong. Hy is onvoltooid, ewig en tydloos (Degenaar 1967:81-82). 
5.5.2 Die besinnende denkverloop - 'n weg tot outentieke bewoning 
Hierdie denkverloop is reeds in die pedagogiekdenke van prominente Suid-Afrikaanse 
opvoedkundiges bekend. Dit figureer ook sterk in die Temporaliteitspedagogiek as paradigma 
binne die konteks van die Historiese Opvoedkunde sedert die verskyning van 
Temporaliteitspedagogiek deur J.J. Pienaar in 1974. Die besinnende denkweg is veral deur T.G. 
Smith (1983, 1987, 1991, 1993) in die jongste verlede in 'n verfynde en afgeronde struktuur 
saamgevat en uiteengesit. 
Deur die besinnende denkverloop word daar gepoog om opnuut die vraag na die sin en waarheid 
van die Syn (die Totale Werklikheid) te stel en tot geloofskennis deur te dring. Hierdie 
denkverloop is in die tydlikheid gegrond (Smith 1991 :9). Sou daarin geslaag word om besinnend 
te dink dan word die diepste bestaansgronde van die mens en die agogiese werklikheid blootgele. 
Mens en wereld is onlosmaaklik aan mekaar verbonde. Die mens gee aan die wereld sy 
betekenis en sin. Om sin te belewe moet die mens sin aan sy bestaan gee, want sinbelewing 
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geskied nie vanself nie (Moller 1990:345). Die mens moet op die opgawe wat die Syn aan horn 
stel, met sy leefwyse (of bewoning van sy wereld) antwoord. 
Die besinnende denkverloop verteenwoordig die vertikale blikveld omdat die mens daardeur 
bokant homself uitgryp en transendering plaasvind. Die mens se wese word veral geopenbaar 
deur die wyse waarop hy dink. Die denke dui gevolglik op die wyse waarop die mens lewe 
(Gunter 1964:257). Die mens moet horn deur die Syn laat aanspreek (Heidegger 1988:33). Die 
diepere betekenis van die Syn is daarin gelee dat die Syn homself aan die mens onverborge 
maak. Vir Heidegger (1973a:50) kom die Syn tot lig wanneer die Syn die mens aangryp en hy 
in vervoering raak. Die enigste wyse waarop die mens van hierdie sin en waarheid bewus kan 
raak, is om die vraag na die sin en waarheid van die Syn te stel, dit wil se om besinnend te <link 
(Pienaar 1980:94-95). Deur besinnend te <link plaas die mens homself onder die beskerming van 
die Syn en kan hy werklik eksisteer. Die mens moet die gawe van die Syn in alle dankbaarheid 
ontvang en met sy hele leefwyse daarop antwoord en dit behoed en bewaar (Moller 1990:345). 
Sonder die Syn verval die mens in leegheid, sinloosheid, eensaamheid, angs en hy kan nie 
outentiek woon nie (vgl hfst 2 en die samevattende afdeling van die wesensanalise in hfst 5 par 
5.2). Die besinnende denke wil 'n terugkeer (inkeer) na die wese of grond van die 
ontheemdingsproblematiek bewerkstellig en die ruimte skep sodat die vraag na die sin en die 
waarheid van die Syn gestel kan word (Pienaar 1989:68-69). Hierdie vraag maak die mens 
bewus van sy ontheemde bestaan. Deur die besinnende denke het die mens juis die vermoe om 
transenderend te <link en die beperking van die berekende denke (natuurwetenskaplik-
georienteerde denkbenadering) te oorskry. Die mens moet dus so leer dink en so begelei word 
dat die eksistensiele vakuum ( vgl hf st 1 par 1.1) gevul kan word en hy outentiek kan eksisteer. 
Die lewe is dus 'n opgawe waarop die mens met die nodige verantwoordelikheid moet antwoord. 
Alleen deur hierdie denkweg kan die eietydse ontheemding oorstyg en oorwin word. 
5.5.2.1 Die ommekeer 
Ten einde tot 'n korrektief te kan kom moet daar 'n ommekeer in die bevraging, die denke en 
die begeleiding kom sodat die ontheemde mens wat in 'n eksistensiele vakuum vasgevang sit, 
weer outentiek kan woon (Pienaar 1975:5-6). Die ommekeer vind vanaf die berekende 
(horisontale of 'n natuurwetenskaplik georienteerde denke) na die besinnende (vertikale of 
Synsdenke) plaas. Die mens moet weer geleer word om te besin sodat die oorgang vanaf 'n 
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heillose, ontheemde bestaan na die heilsame tuiste van die mens bewerk kan word. Heidegger 
( 1973: 17) verwys hiema wanneer hy se die mens behoort in die nabyheid van die Syn, die 
Heim.at te woon teenoor die wat heimatlos is. Die ommekeer is noodsaaklik voordat daar van 
werklike oorsprongsdenke, grondliggende of besinnende denke sprake kan wees. Hierdie 
ommekeer na die besinnende denke verteenwoordig terselfdertyd 'n ommekeer terug na die wese 
van die denke, die mens en sy bestaan (Heidegger 1973b:60). Die ommekeer is van groot belang 
in alle geesteswetenskappe, want dit ontmasker die valse geborgenheid en wek nood aan 
outentieke geborgenheid (Pienaar 1980:150). Die oplossing van die ontheemdingsprobleem le 
dus in die ommekeer as inkeer en heenkeer na die Syn (Totale Werklikheid). Die vraag na die 
Syn is 'n aangeleentheid waar daar na sin, waarheid en wysheid gesoek word. Die mens moet 
horn kan verwonder oor die Totale Werklikheid waarvan hy deel vorm en wat as 'n gawe aan 
horn gegee is. 
5.5.2.2 Verwondering 
Die onvoltooidheid en openheid van die mens hang nou saam met verwondering. Die 
verwondering vind plaas wanneer die mens deur die bestaan van die dinge ontmoet en oorweldig 
word. In stede daarvan om die dinge deur die rasionele denke in denkstrukture wat onbuigsaam 
is, vas te le, verwonder die mens horn oor die dat van die dinge. Die mens is openheid en 
derhalwe word hy deur die verwondering uit sy klein alledaagse vooroordeel en sy poging om 
dinge in vaste strukture te giet, tot orde geruk. Verwildering kan ontstaan. Verwildering kom 
van die Griekse Noord ekplexis wat konstemasie of verskrikking beteken. Die mens word dus 
uit sy gevestigde patrone en metafisiese gemaksug tot stilstand geruk (Goosen 1989:261-262). 
Nou eers is die mens gereed om te luister wat die Syn aan horn wil meedeel (Gunter 1964:250-
251 ). Elke besinnende denkstap word deur die verwondering gedra en beheers. Sodoende word 
erkenning gegee aan die feit dat daar 'n Syn is. As die verwondering eers begin het, kan dit 
nooit weer ongedaan gemaak word nie (Smith 1993:153). 
5.5.2.3 Faktisiteit en gewotpenheid 
Die mens is fakties vasgevang en aldus onvolkome en gebonde aan tyd en ruimte. Hy is egter 
nie aan hierdie faktisiteit (gebondenheid) uitgelewer nie, maar is openheid en moontlikheid. Hy 
het daarom 'nope toekoms voor horn (Kilian 1974:16). Die mens wil op grond van sy openheid 
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en moontlikheid self iemand word, maar kan weens sy faktisiteit dit nie sonder begeleiding 
vermag nie (Gunter 1964:253). Elke situasie vereis 'n bepaalde ingesteldheid ten opsigte van die 
verlede, hede en die toekoms. Die medemens word sodoende tot hulp en begeleiding opgeroep, 
want die moontlikheid tot verandering, betekening en singewing bestaan wanneer daar in dialoog 
met die medemens getree word. 
Eksistensie beteken ko-eksistensie, want die mens kan nie antler mense uit sy bestaansveld 
wegdink nie. Bewoning beteken ook dat die mens saam met antler moet woon. Volgens Van 
Zyl (1974:68) moet die mens sy eie geworpenheid en die van ander aanvaar. Om deur ander 
aanvaar te word is 'n voorvereiste vir menslike saambewoning in die wereld. Heidegger 
(1988: 155) verwys na die saambewoning as Dasein-met-ander. Aan die verlange na 'n tuiste 
waar daar op betekenisvolle wyse gewoon kan word en aan die idee van menslikheid moet daar 
gestalte gegee word. Die geworpenheid van die mens behoort vir horn 'n ontwerp te word 
waardeur hy sy menslike moontlikhede realiseer en sy wereld vir horn tot 'n woonplek en tuiste 
maak (Heidegger l 973a: 17). 
5.5.2.4 Die leefwereld 
Die leefwereld is die wereld waarin die mens leef. Volgens Roos (1978:229) moet die mens aan 
hierdie leefwereld inhoud gee en leer om menslik te lewe, want sy leefwereld is ook 'n 
betekeniswereld. Die leefwereld sluit die begeleidingswerklikheid in en vorm ook deel van die 
Totale Werklikheid (Syn). Om 'n begrip van die mens te kan kry moet hy in sy wereld bevra 
word. Menswees is terselfdertyd ook in-die-wereld-wees (Dasein). Die leefwereld is dus 'n 
leefwyse en druk die wyse uit waarop die mens aan die wereld betekenis gee of die wereld 
bewoon (Oberholzer 1967:91). Daardie mens wat met die wereld een word, dit wil se slegs 
berekenend dink, gee sy wese prys en styg nooit bokant sy geworpenheid uit nie en kan ook nie 
verantwoordelikheid vir wereldstigting aanvaar nie. 
Die mens kan slegs eksisteer en verhoudinge stig as daar 'n bepaalde wereld as agtergrond 
bestaan. Dit is 'n voortdurend veranderende wereld sodat die mens gedurig moet kies en beteken 
(Gerber s.a. :40). As ruimtelike wese het die mens self 'n aandeel in die ontwerp en stigting van 
die wereld waarin hy kan handel. Hy kan slegs die onbekende ruimtes verken as daar die 
nodige geborgenheid bestaan (Moller 1990:345). Met die nodige geborgenheid kan die vertroude 
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ruimte verlaat word, die grense verskuif word en die wereld tot tuiste omskep, bewaak, bewerk 
en bewandel word. In hierdie tuiste geld daardie norme wat die menswaardigheid tot uitdrukking 
bring, want die mens is die draer van waardigheid (Gerber s.a.:45). 
5.5.2.5 Synsonges/otenheid of -openheid 
Hulpeloosheid kenmerk die mens by geboorte, daarom moet hy in sy opweg-wees na wat hy 
behoort te wees hulp en leiding van ander mense ontvang. Hy is nooit nie, maar is gedurig besig 
om te word, want sy moontlikhede moet nog optimaal gerealiseer word sodat hy kan beteken en 
sin gee (Oberholzer 1968:76). In die openheid is ook die mens se vryheid gestel. Hy kan en 
moet self leer kies, maar omdat hy tyd-ruimtelik gebonde is, kan alle moontlikhede nooit 
verwesenlik word nie (Gunter 1964: 138). 
Alle mense eksisteer egter nie op dieselfde niveau van menswees nie. Daar moet telkens op elke 
vlak nuwe keuses uitgeoefen word, op die werklikheid ingegryp word, standpunt ingeneem word 
en 'n woonplek of tuiste gestig word. Die mens is dus gedurig met self- en wereldontwerp besig 
sodat hy 'n eie woonplek kan stig en op 'n menswaardige wyse kan lewe. As die mens die 
stigting van 'n woning of tuiste ontduik, skend hy sy eie wese en verval in synsvergetelheid. Dit 
gebeur as die mens met die werklikheid op 'n tegniese en manipulerende manier omgaan (Goosen 
1989:230). 
5.5.2.6 Eksistensie en transendensie 
Eksistensie is 'n bestaanswyse en konstitueer die menslikheid van die mens. Slegs die mens kan 
eksisteer sodat eksistensie aan die mens 'n uitsonderingsposisie hied waardeur hy sy eie wese kan 
toon. Eksistensie beklemtoon dus die persoon se plig om op 'n behoorlike wyse aan die 
menslike uitdrukking te gee. Gebeur dit nie, tree aftakeling in (Van Zyl 1974:66). 
Eksistensie kan slegs as totaliteit behou of verwerp word. Die mens eksisteer tussen sy geboorte 
en sy dood. Dit kan as die wese van die in-die-wereld-wees van die mens beskou word. Op 
grond hiervan kan hy transendeer (Heidegger 1988:289-290). Laasgenoemde is egter nie sonder 
begeleiding moontlik nie. Sonder begeleiding kan die mens nie sy toekoms verwerklik om 
sodoende sy bestemming te bereik nie (Van Zyl 1979:95-96). 
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Die mens eksisteer in die wereld en stig verhoudinge met die omringende werklikheid en ander 
mense. Die mens-wereldverhouding is van die grootste betekenis vir die bewoning van die 
wereld. Sonder die wereld is die eksistensie sinloos (Van Zyl 1977:137). Om dus die 
eksistensie van die mens te begryp moet hy in sy wereld geken word. Namate hy die wereld 
beteken, word dit bewoonbaar. 
5.5.2.7 In-die-wereld-wees (Dasein) 
Die oorspronklikste wesenskenmerk van menswees is sy in-die-wereld-wees. Dit is 'n 
oerverhouding, want daar is eenheid tussen mens en wereld. Van Zyl (1974:67) beweer die 
eenheid kan nie bewys word nie, dit kan bloot aangewys word. Dit is in hierdie wereld waar 
die mens skeppend kan optree en sin daaraan kan gee. Verder dui dit op die gesteldheid van die 
daarwees (Dasein) binne die Totale Werklikheid. Dasein onderskei die mens van al die antler 
syndes en het as moontlikheidsvoorwaarde dat dit die ander syndes te bowe kan gaan of 
transendeer (Heidegger 1988:243-244). 
Die mens moet op sinvolle wyse sy wereld stig en ontwerp om daar by betrokke te raak. Die 
mens wat die wereld reg bewoon, moet die nodige geborgenheid ervaar om die horisonne van 
sy wereld te kan verskuif en te vergroot (Van der Stoep & Louw 1979:5-6). As die mens nie 
hiervoor kans sien nie, verkeer hy in eksistensiele nood en belewe sy wereld as sinloos. Dan 
bied die wereld geen tuiste of woning nie en kan die mens nie werklik woon nie (Heidegger 
1988:398). Reeds in vorige paragrawe is daarop gewys dat die Dasein daardie ruimte is waar 
die Syn onverborge gemaak word. Die mens en sy wereld kan nie van mekaar losgedink word 
nie (Oberholzer 1967:90). Die mate waarin die mens op die gawe van die Syn antwoord, sal 
bepaal of hy werklik tuis is en outentiek kan woon. 
Dasein is om lyflik binne die tyd en ruimte teenwoordig te wees en dit plaas die mens binne 'n 
bepaalde wereldontwerp. Behal we sy eie in-die-wereld-wees, sluit dit ook sy in-die-wereld-met--
ander (Van Zyl 1974:68) binne 'n bepaalde Umwelt (Heidegger 1988: 102) in. In hierdie wereld 
stig hy relasies en neem teenoor die dinge, ander en God stelling in. Gunter (1964:312) verwys 
na hierdie relasies as die Ek-Dit-, Ek-Jy- en Ek-God-relasies. In hierdie Umwelt moet hy vir 
homself 'n tuiste skep, daarin woon en toekoms stig. Hierdie doelstellings is egter sonder die 
hulp en begeleiding van ander nie moontlik nie. 
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5.5.2.8 N ormgerigtheid 
Die mens is vir sy bewoning op waardes aangewese, want hy bevind horn in genormeerde 
verband. Laasgenoemde verwys na maatstawwe of rigsnoere waarvolgens die mens sy lewe 
behoort te rig. Hierdie waardes word deur 'n bepaalde rangorde van waardevoorkeure gedra en 
hang nou saam met 'n lewensopvatting wat die mens huldig. Die mens is 'n sedelike wese 
derhalwe moet hy voortdurend gewetensbeslissings maak. Doel· en normgerigtheid kenmerk elke 
begeleidingsituasie, want daar is gedurig 'n soeke na wat reg en behoorlik is. Dit moet ook 
waardesoekend wees om tot verantwoordelike keuses te kan kom (Gerber s.a.:42; Gerber 1978: 
118·119). 
5.5.2.9 w ereldstigting 
Mens en wereld is onlosdinkbaar aan mekaar verbonde. Die geboortegebeure plaas die mens in 
'n bepaalde sinveld en hy moet daarop greep kry deur singewing. Die mens kan hierdie wereld 
ken en bewoon as die nodige geborgenheid gebied word (Van Zyl 1974:67). Sy eie 
wereldontwerp verander gedurig deur die wyse waarop hy toegelaat word om sy wereld te 
bewoon (Landman & Roos 1973:155·156). Dit beteken ook dat daar orde geskep en 'n seleksie 
uit die verskeidenheid kennis gemaak moet word. Die mens moet stelling inneem en nuwe 
verhoudinge begin. In toenemende mate moet die mens sy omringende wereld leer ken sodat 
die grense verle kan word om nuwe moontlikhede te open. Sodoende kan nuwe betekenisse aan 
die wereld gegee word. Om dit te kan doen is 'n greep op die wereld nodig, want die mens moet 
sy wereld begryp, dit aanvaar, homself daarin orienteer en wereld konstitueer (Van Zyl 
1977:145). As die mens hierdie opgawe aanvaar, kan hy sy wereld as 'n tuiste bewoon waar 
waardes en norme geld. 
5. 5. 2.10 Gew etensbeslissinge 
Die mens is in tyd en ruimte, dit wil se in die stryd tussen die Lig en die duisternis, vasgevang. 
Indien hy nie hierdie vasgevangenheid oorstyg/transendeer nie, word hy met die wereld en die 
massa gelyk. Die gebrek aan ware perspektief op die lewe het daartoe gelei <lat die ontheemde 
mens deur skeptisisme geteister word en dan dreig nihilisme om oor te neem. Die mens se 
gewete word onder hierdie omstandighede feitlik die swye opgele. Daar moet weer oor die sin 
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van die lewe en die Bron van alles wat bestaan, besin word, want ware perspektief is slegs 
moontlik binne en vanuit die ware lewe (Breitenbach 1990:122-123). Die mens se gewete maak 
horn weer van sy eie wese en moontlikhede bewus. Hierdie blootlegging is 'n soeke na die 
primordiale (oorspronklike) waarheid. Om tot hierdie waarheid te kan kom moet die nodige 
geborgenheid geskep word sodat die mens weer kan eksisteer en transendeer (Heidegger 
1988:343). 
Elke mens se gawes en moontlikhede moet deur middel van begeleiding tot uitdrukking gebring 
word. Die gewete wek bewuswording van sy onvoltooidheid by die mens en juis dit roep horn 
tot verantwoording op. Soos die mens se gewete horn aanspreek en hy daarop reageer, word sy 
lewe sinvol of sy lewe ontaard in sinloosheid. Eersgenoemde skep die moontlikheid om 
outentiek te kan woon en wereld te kan stig (Gunter 1958:80). Elke mens het 'n aandeel en plig 
aan die taak van singewing deur sinvinding. Wat hier ter sprake is, is dus eksistensiele 
beslissings. Die gewete gee die leiding en orienteer die mens in die wereld ten opsigte van 
hierdie beslissings om sodoende woning en toekoms te stig (Van Zyl 1977:202-203). 
Begeleiding moet van so 'n aard wees dat dit die mens se gewete slyp en verfyn sodat hy in 
hierdie komplekse samelewing geborge kan voel, want dan alleen kan hy outentiek woon. Dit 
moet geskied binne die Totale Werklikheid (Syn) waarin die mens horn kan uitleef (Brand & De 
Vries 1991 :274). Deur besinnend te dink kan die mens van sy ontheemde toestand verlos word. 
Sinskepping en sinbelewing kan slegs plaasvind as die mens sin vind. Indien die lewensvrae 
onbeantwoord bly, word die mens in sy wese bedreig, want basiese lewenskeuses kan nie 
gemaak word nie. 
5.5.2.11 Die wese van die mens 
Die mens moet bewus wees van die totale lewenskonteks as 'n weg waarop hy moet gaan in die 
rigting van 'n bestemming, sodat hy horn daarop kan rig (Rossouw 1981:32-33). Die waarheid 
en sinvrae wat die mens oor sy eksistensie stel, is bestemmingsvrae of koersvrae wat die rigting 
van die begeleiding aandui. Die vraag na die sin van sy bestaan help horn om sy leefwereld te 
verstaan (Moller 1990:345). Sinloosheid en nihilisme ontstaan as die sinvraag onbeantwoord bly. 
Dit is bepalend vir die mens se status, bewoning en toekomstigting wat hy met die vraag na die 
sin en waarheid maak, want die mens moet antwoord op die appel wat aan horn gerig word. 
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Volgens Oberholzer (1958:81) is die menslike bestaan 'n antwoordende bestaan. Hy word in sy 
wese aangespreek as hy op die vraag na die sin en die waarheid antwoord. Indien die mens die 
sinvraag probeer omseil, word hy in sy wese aangetas. So 'n mens beleef 'n bestaanskrisis, want 
hy sien die toekoms as duister (Brand & De Vries 1991:274). In die besinnende denke kan die 
eie waarde, waardigheid en status van die persoon nie vervang word nie en beklee <lit 'n 
prominente plek. 
Die universele maak die mens tot mens, maar <lit is die partikuliere wat horn tot besondere mens 
maak en sy mensheid wat uniek aan horn is, bevestig (Brand & De Vries 1991 :276). Die mens 
vind in sy wese leefruimte namate die sin en waarheid van die Syn onverborge gemaak word. 
Hy vind sy wese terug vir sover hy dan die gawe van die Syn as opgawe aanvaar en verwerf om 
sodoende sy wereld te aktualiseer (Gunter 1965:44). Menswees beteken om in die lig van die 
Syn te staan, want die mens is van daardie lig afhanklik. Die mens se eksistensie· moet van so 
'n aard wees <lat hy ook bewerkend en bewarend heers. So word daar aan eie eksistensie 
uitdrukking gegee. Dit lei tot geborgenheid en sinbelewing wat ook getuig van geloof in sin. 
5.5.2.12 Selfverwesen/iking 
Dit blyk duidelik <lat die mens se lewe nie sonder plan kan en mag verloop nie. Hy moet 'n 
verantwoordbare lewe lei wat gekenmerk word deur singewing aan sy bestaan (Landman & Gous 
1969:72). Binne die besinnende denkverloop het die mens 'n skeppende aandeel, maar <lit moet 
altyd binne die lig van die Totale Werklikheid (die Syn) gesien word. Die vraag na die sin en 
waarheid van die Syn moet weer opnuut gestel word, want alleen op hierdie manier kan die weg 
na die heilsame geopen word. Die besinnende denke lei in die rigting van die tydlose 
(Heidegger 1988:476-477). 
In soverre die Syn bedink word, is 'n korrektief op die Dasein moontlik juis omdat die mens in 
die wereld is en nie teenoor die wereld staan nie. Vir ware eksistensie word ook die openheid 
vir antler vereis. Dit mag egter nie net by hierdie ope houding alleen bly nie. In die kontak en 
kommunikasie met die antler vind die mens eers sy werklike eksistensie, want eksistensie is ko-
eksistensie. Mens en God moet ook weer in die regte verhouding tot mekaar staan, want dan 
sal die vertikale blikveld en transendensie in die rigting van die Syn ook herstel word (Gunter 
1964:257). Juis die mens wat homself tot sy eie god verhef bet, moet weer na God Drie-enig 
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teruggelei word. God het vir die eietydse mens oorbodig geraak omdat die mens so deur sy eie 
prestasies en vermoens oorheers word (Van Niekerk 1991:34). Die mens kan egter volgens 
Heyns (1976:33-34) nooit neutraal, met antler woorde as 'n selfstandige grootheid los van God, 
gesien word nie. As die mens se verhouding met God herstel is, sal sy verhoudinge tot sy 
naaste, homself en tot die kosmos as vanselfsprekend reggestel word. 
Op hierdie weg word die mens weer 'n sinsoekende wese en kan sy moontlikhede ten volle 
verwesenlik word. Hy kan dan weer outentiek bestaan en woning stig. Die woningnood 
( ontheemding) is opgehef en die mens kan weer in die nabyheid van die Syn woon. Hierdie 
mens besef dat sy nihilistiese, sinlose bestaan wat toekomsloos was, nou toekomsgerig is. 
5.6 BEVINDINGE 
Die doel en aktualiteit van hierdie navorsing is duidelik in hoofstuk 1 paragraaf 1.2 gestel. Dit 
het duidelik geblyk dat die eietydse mens van sy wese losgeslaan is en in 'n eksistensiele 
vakuum verkeer. Om hiervoor te kompenseer het die mens homself tot god verklaar en word 
daar selfs in hierdie verband na die Ubermensch verwys. In hoofstuk twee is na die eietydse 
manifestering van die ontheemdingsverskynsel en enkele oorsake daarvan, verwys. Dit is ook 
deel van die eksemplariese navorsing wat in hoofstukke drie en vier voortgesit is. 
In hoofstuk 5 paragraaf 5.2 is 'n wesensanalise van die ontheemdingsverskynsel gedoen. Om tot 
'n korrektiverende denkhandeling oor te gaan is daar in die tyd en ruimte begrond. Daarna is 
daar aan die hand van die besinnende denkverloop 'n korrektief daargestel om die ontheemde 
mens, wat inoutentiek leef, deur begeleiding weer geborge en outentiek te laat leef. Hierdie 
korrektief is alleen moontlik wanneer beide die besinnende denkweg en die berekende denke in 
die regte verhouding tot mekaar staan. As die rede verabsoluteer word, kan dit die mens van 
die Syn ontheem. Die besinnende denkweg is nie 'n verwaterde denkweg soos die berekende 
denke nie. -Laasgenoemde staan los van die Syn of Totale Werklikheid. Daarom is die 
besinnende denkweg in hierdie navorsing gevolg om tot 'n korrektief te kom. 
Om die korrektief verder te kan uitbou is dit belangrik om op die teenstellings tussen die mens 
wat 'n ontheemde bestaan voer en daardie mens wat werklik in die wereld 'n woonplek gevind 
het en dit as tuiste ervaar (geheemd is) te let. Die ommekeer of korrektief wat moes plaasvind 
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om geheemd te word blyk onder andere duidelik uit die volgende soos dit uit die besinnende 
denkweg na vore kom: 
• Dit is 'n ommekeer in die leefwyse van die mens vanaf 'n valse geborgenheid na outentieke 
geborgenheid, dit wil se 'n lewe in die nabyheid van die Syn. 
• Dit is 'n ommekeer vanaf 'n tuistelose wereld waarin die mens in tyd en ruimte vasgevang 
sit na woning in die nabyheid van die Syn waar die mens weer geroepe voel om outentiek 
te <link, te begelei en te woon. In hierdie wereld sal die mens weer tuis voel. 
• Dit is die ommekeer vanaf 'n verduisterde, sinlose lewe na 'n lewe in die lig van die Syn, 
waarheid, sin en wysheid. 
• Dit is die mens wat uit sy sinlose, toekomslose bestaan geruk word na 'n sinvolle, 
toekomsgerigte woon in die nabyheid van die Syn. 
• Dit is die mens wat van 'n heillose bestaan tot 'n transenderende, heilsame bestaan kom. 
• Dit is die mens wat uit die eksistensiele vakuum geruk is en nou sy in-die-wereld-wees as 
'n opgawe aanvaar en eksisteer. 
• Dit is die mens wat inoutentiek geleef het omdat daar nie aan die aanspraak van sy gewete 
gehoor gegee is nie wat nou outentiek leef, want hy word nou deur sy gewete aangespreek. 
• Dit is die mens wat vanuit 'n tydelike bestaan na 'n bestaan begelei word waarin die tydlose 
rigtinggewend optree. 
• Dit is die mens wat in die berekende of verabsolutering van die natuurwetenskaplik 
georienteerde denke vasgevang was, wat met behulp van die besinnende denke die 
berekende denke oorstyg (transendeer). 
• Dit is die mens wat van sy wese losgeslaan was, wat nou nuwe geborgenheid beleef en 
sinvol kan woon en sodoende by sy wese teruggebring word. 
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• Dit is die ontheemde mens wat as gevolg van sy vasgevangenheid 'n inoutentieke bestaan 
gevoer het en sodoende sy menswaardigheid verloor het, wat outentiek kan woon en sy 
menswaardigheid herwin. 
• Dit is die mens wat vervreemd was, wat nou weer geborgenheid ervaar. 
• Dit is die mens wat angsbevange was, wat nou in sielsverrukking in die nabyheid van die 
Syn woon en sy eie moontlikhede verwesenlik. 
• Dit is die mens wat met sy oneintlike (inoutentieke) bestaan die dood probeer vermy het 
wat nou in 'n eintlike (outentieke) bestaan sy eindigheid aanvaar en dit in gedagte hou in 
sy denke en begeleiding. 
Dit blyk uit die navorsing dat die eietydse mens sy wereld grootliks as ongeborge en ontheemd 
beleef en dat hierdie mens die vraag na die sin, waarheid en grond van sy bestaan, opnuut sal 
moet stel. Hierin le vir die agogieker 'n ontsaglike begeleidingsopgawe, want hierdie mens sal 
so begelei moet word dat hy weer geborge en tuis in sy leefwereld kan voel. Alleen die geborge 
mens kan sy leefwereld weer sinvol bedink en beleef. 
Die besinnende denkverloop wat in die tyd begrond is en as korrektief daargestel is, is by uitstek 
geskik om die mens weer geborge te laat voel. Die mens word ook voor 'n grondkeuse gestel 
om die bestaan van God Drie-enig te erken of te ontken. Deur Sy bestaan te erken word Hy die 
grond van die mens se bestaan en denke. In die lig van die Woord word die mens in staat gestel 
om outentiek te dink, te begelei en W aarheid, Wysheid en Sin te bekom. 
Die voorafgaande beredeneringe maak nie op volledigheid aanspraak nie. Daar word egter 
vertrou dat hierdie studie verdere navorsingsmoontlikhede oor hierdie aktuele eietydse probleem 
open en dat dit meelewende agogiekers tot outentieke denke en begeleiding sal inspireer. 
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